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汉译世界学术名著丛书 
出版说明 


我馆历来重视移译世界各国学术名著。从五十年代起，更致 
力于翻译出版马克思主义诞生以前的古典学术著作，同时适当介 
绍当代具有定评的各派代表作品。幸赖著译界鼎力襄助，三十年 
来印行不下三百佘种。我们确信只有用人类创造的全部知识财富 
来丰富自己的头脑，才能够建成现代化的社会主义社会。这些书 
籍所蕴藏的思想财富和学术价值,为学人所熟知，毋需赘述。这些 
译本过去以单行本印行，难见系统，汇编为丛书，才能相得益彰，蔚 
为大观，既便于研读査考，又利于文化积累 a 为此，我们从年 
着手分辑刊行。限于目前印制能力， 1 9 81 年和 W 82 年各刊行五 
十种，两年累计可达一百种。今后在积累单本著作的基础上将陆 
续汇印。由于采用原纸型，译文未能重新校订，体例也不完全统 
一， 凡是原来译本可用的序跋，都一仍其旧，个别序跋予以订正或 
刪除。读书界完全懂得要用正确的分析态度去研读这些著作，汲 
取其对我有用的精华，剔除其不合时宜的糟粕，这一点也无需我们 
多说。希望海内外读书界、著译界给我们批评、建议，帮助我们把 
这套丛书 出好。 

商务印书馆编辑部 

1982年1月 



出版說明 

《神 学政治論》是17世紀荷兰的杰出的唯物主义哲学家和无神 
論者斯宾諾莎 (Benedict De Spinoza ， 1632—1677) 的主要著作之 
— 。1670年匿名出版。 

17世紀的荷兰已经摆脫了西班牙的軍事、政治的統治和宗敎 
的干渉，建立了第一个資产阶級国家，資本主义生产有很大的发 
展。但是，当时荷兰的資产阶級仍然面监着剧烈的斗爭。反动的 
西班牙封建政权，不甘心失敗，仍然想从政洽上、軍事上和宗敎上 
控制 荷兰; 而荷兰国內也还存在着頑固的封建残余势力，荷兰新敎 
敎会和犹太敎会中的頑固分子继续迫害无神論者。在宗敎的外衣 
的掩盖下，在意识形态領域內腐朽的封建势力和新兴的資产阶級 
展开了严重的斗爭。 


正是在这种条件下，斯宾諾莎出来向封建敎会进行了坚决的、 
勇敢的斗爭。《神学政治論》一书也正是适应于这个要求而写的。 

敎会力图利用宗敎麻醉人民。敎会的神学家們应用迷信的手 
法，援引各种“奇迹”，制造了各种神秘的說敎以钲明《圣经》的神圣 
性。与敎会的这种神秘观念相对立，斯宾諾莎在这一部著作中提 
出了科学地解释《圣经》的方法。作者认为 5 解释《圣经》的方法与解 
释自然界的方法是一样的。解释自然界的方法主要是在于闡述自 
然界的历史本身。所以解释《圣经》的方法首先是要把《圣 经〉〉 仔細 
研究一番。也就是說，解释《圣经》不預立原理，只討論 《圣经 》本书 
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的內容。然后根据《圣经》中的一些根本原理以推出适当的結論来， 
恢复作者的原意。 

斯宾諾莎为解释《圣经》立下了一条普遍法則，这就是根据《圣 
经》的历史以硏究 《圣经 》。《圣经》中的話凡不能历史地加以解释 
的，就不能信以为眞。作者所謂的《圣经》的历史是指，首先，《圣经》 
各卷的作者在写作吋所使用的語言的性质和特点。《旧約》和《新 
約》的作者都是希伯来人，所以，了解希伯来語是极为必要的。必 
需把原文的句法和現代的通用的語法加以比較以进行硏究，这样 
才能理解原作者的眞意。斯宾諾莎举出了很多例子說明希伯来文 
的用法，它和現代語言的区別，及其为解释《圣经》所带来的困难。 

其次，斯宾諾莎认为 ，《圣 经》中所說的話必須与各預言书的背 
景联系起来，这就是說，必須要了解，每篇作者的生平，行为与学 
历，他是何許人，他写作的原因，写在什么时代，为什么人写的，用 
的是什么語言。还要研究每篇預言书所经历的遭遇，最初受到欢 
迎与否，落在什么人手里，有多少种不同的本子，是誰的主意把它 
归入 《圣 经》里。最后，还要了解現在公认为神圣的各篇是怎样合 
而为一的。斯宾諾莎用这种历史的原則，对《圣经》各篇进行了詳 
細的考证，指出《圣经》中許多年代不准确，事实不可靠，語句有矛 
盾。 

这样，作者用科学的、历史的方法，在历史上第一次批判了并 
重新解释了《圣经》，駁倒了神学家們对《圣经》的各种歪曲和揑造， 
摧毁了敎会統治的基础。 

恩格斯对于斯宾諾莎的这种方法給予了很高的評价。恩格斯 
指出，“当时哲学的最高光荣就是它沒有被同时代的自然知识的狹 
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隘状况引入迷途，从斯宾諾莎一直到伟大的法国唯物論者都坚持 
从世界本身說明世界”®。恩格斯的这个評价同样适用于《神学政 
治論》，因为作者在这一■部书中所用的方法只是他硏究自然的一般 
方法的局部应用。 

誠然，斯宾諾莎在这一部著作中仍然沿用了許多宗敎的术語， 
但是在斯宾諾莎的哲学中，这些宗敎的术語却具有唯物主义的內 
容。例如，作者所謂的“上帝”，不是別的，就是“自然”。他駁斥神学 
家們說，对于一件事物无法解释，就归之于上帝的意志，这种人是 
懶汉，这是一种可笑的方法，是愚昧无知的表現。“上帝”就成为这 
些人的“无知的庇护所”。他指出，《圣经》中所叙述的事物所以要归 
因于上帝，这是有其社会原因的。这就是因为《圣经》的目的不在 
用自然的原因来解释事物，而只是在叙述动人想像的事物，用最有 
效的方法以激起惊奇，因而使大众的心深受感动，以喚起他們的敬 
神之心。 

斯宾諾莎认为，《圣经》中有許多事情是用奇迹来讲述的，但 
是，我們緝不能自奇迹以推断上帝的存在，相反，如果奇迹是指一 
些违反自然規律的事物，不但不能证明上帝的存在，反而使我們怀 
疑上帝的存在。斯宾諾莎指出，《圣经》中所讲述的一些事物都可 
以用自然的原因来解释。我們对于上帝的存在本来毫不怀疑，这 
是因为我們知道自然界是遵循一定的規律而运动的。自然的力量 
是无穷的，自然界的規律极其广闊。这神規律給我們指明了上帝 
的无限、永恒、与不变。归根到底，按照斯宾諾莎， “ 自然的效能与 


①恩格斯自然辯诬法〜人民出版社1960年版，第8頁。 
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力量就是上帝的效能与力量，自然的法則規律就是上帝的指令。” 
(第91頁）反过来說,‘‘上帝”就是“自然”。这就是斯宾諾莎所謂“上 
帝” 的眞正意义。 

这样，斯宾諾莎結合許多具体的例证，令人信服地給予《圣经》 
以唯物主义的和无神論的論证。但是，斯宾諾莎毕竟不能从宗敎 
的形式中解放出来，这又表現了他的无神論的不彻底性。也因此 
而遭致了許多資产阶級哲学史家的曲解。 

斯宾諾莎的这些論点以及所有其他的論点，归根到底是要证 
明他的政治主张，卽資产阶級的政治哲学。他主张政治与敎会分 
离， 哲学与神学分离，它們各有其頜域，应当互不侵犯。他倡导社 
会契約說 5 天賦人权說，主张人民应該有信仰自由和言論自由。在 
《序言》中，他开宗明义地表明这一部书所要得出的主要結論是要 
指出“自由比任何事物都为珍貴。……欲 a 明容納自由，不但于社 
会的治安沒有妨害，而且，若无此自由，則敬神之心无由而兴，社会 
治安也不巩固。”(第12頁）。按照他的学說，只有民主政治，卽資产 
阶級的政治是最好的政治。“在所有政体之中；民主政治是最自 
然，与个人自由最相合的政体。在民主政治中，沒人把他的天賦之 
权絕对地轉付于人，以致对于事务他再不能表示意見。他只是把 
天賦之权交付給一个社会的大多数。他是那个社会的一分子。这 
样，所有的人仍然是平等的。……只有这种政体我說得很詳尽， 
因为这与我說明在一个国家之中享受自由的利益这个目的最为相 
近。”(第219頁） 

斯宾諾莎接着論证說，如果国家强迫人民按照統治者的意思 
規定他的生活，按照統治者的命令以評定一 ■件事 是眞的或假的，好 
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的或坏的，公道的或不公道的，按照統治者的命令以接受某种信 
仰，崇拜上帝等等，这都是誤用統治权与篡夺人民之权。他认为，人 
的心是不能由別人来安排的。信仰自由和言論自由是人民的天賦 
之权，这.种权利是不能割让的。“政府最終的目的不是用恐怖来統 
治或約束，也不是强制使人服从，恰恰相反，而是使人免于恐惧，这 
样他的生活才能极有保障;換句話說，加强他生存与工作的天賦之 
权而于他个人或別人无損。政治的目的絕不是把人从有理性的动 
物变成畜牲或傀儡，而是使人有保障地发展他們的心身，沒有拘束 
地运用他們的理智;旣不表示憎恨、忿怒或欺騙，也不用嫉妒、不公 
正的眼加以监視。实在說来，政治的眞正目的是自由。”(第272頁） 

同时，斯宾諾莎也反对个人的无限制的自由。他說，“虽然我 
們現在所討論的自由不能完全不給人民，无限制地給予这种自由 
是极其有害的。所以，我們現在必須硏究，究竟能够并且必須給予 
到多大的限度，而不危及国家的安宁或統治者的权势。 ”(271 —272 
頁） 

从这里，我們可以看出，斯宾諾莎的政治学說是反映新兴資产 
阶級的利益和要求的，这在当时显然是进步的。 

可是，在这里也表現了斯宾諾莎的唯物主义的形而上学的和 
机械論的局限性。他不能揭露国家的阶級根源，在他看来，国家的 
产生不是由于社会的经济过程，而是由于社会契約。他企图从“理 
性”，从“人的本性”推导出他的全部政治学說。同时，他卑視人民 
群众，例如他 认为， 人民的迷信是根深蒂固的，大众的褒貶是由于 
—时的冲动，而不是由于理智；只有很少一部分人，卽能登上理性 
认识頂峰的“智者”才能获得自由。而他的这部著作正是为这些人 
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写的。根据这些观点，我們可以看出，如所有的形而上学的唯物主 
义者一样，在社会历史方面.，斯宾諾莎的观点仍然是唯心主义的。 

但是，无可怀疑，在資产阶級上升时期，在反对宗敎，反对中世 
紀的封建经院哲学中，他的这一部书以及其他著作起了进步的作 
用。斯宾諾莎的历史功績正在于此。正因为这样，他遭受到当时 
的神学家的憎恶，并受到了宗敎的迫害，但是所有这些，都沒有使 
斯宾諾莎停止他的斗爭。 


商务印书館編輯部 


1962年11月 



Benedict de Spinoza 
A THEOLOGICO-POLITICAL TREATISE 

Translated by 

R. H. M. Elwes . 

Whi；tingham and Co. London 1883 

根据上开波恩哲学丛书 （ Bohn’s Philosophical Library ) 
1883 年英文版轉譯。原著1670年以拉丁文出版，原名为 
«TRACTATUS THEOLOGICO - POL 1 TICUS 》。 英譯芑 
所根据的版本是 “P. de Spinosa Opera quae Supersuni 
Omnia » ed . C . H . Bruder . Leipzig ( Tauchnitz ) 1843。 

內容提® 

本书是十七 m 紀荷兰杰出的唯物主义哲学家和无神論者斯宾 
諾莎的主要著作之一。作者用本节与敎会进行了尖銳的斗爭。与 
当时的神学家們援引名种“奇迹”以证明《圣经》的神蚤性相对立， 
作者在历史上第一次提出：硏究《圣经》只能以“圣经 >■. 本身为根 
据，卽深討圣书各卷的作者是誰，他們是在汁么糸件下写的，以 
及为何而作等等。作者用这种方法在本书中对子《圣羟>、进行了詳 
細的考吐，从而駁倒了神学家們的各种神秘的說敎，摧毁了敎会 
統治的基础。作者在本书中提出的所有論点，归拫結底都是为了 
論证他的資产阶級政治哲学的主弦，他提倡天赋人杈的学說，社 
会契約說，信仰 s 由和言論自由， u 为“民主政府”，卽資产阶級 
的 K 主政治是最好的政府等。在資产阶級上升时期反对敎会和经 
院哲孕的斗审中，这一部著作起了进步的作用。 
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Thiologico - Politici C4 /. IX . 117 

ccrptam & dcfcripuin eHe nt*ccfTar)o fetcnduni eft, adeo parum 
fibi confbre videmus. Cap. cmm47. Genef narrat quocl J;ui2cob 
cum primum Phauhoncxn duccntc Jofepho falutavir ； an nos 130, 
rums cr^r^Tquibus fi auferantur viginti duo ， quos propter Jofephi 
ahfeotiim* 10 mzrore -tranfcgic 5 c practcrcafeptcmaecim xtatis Ja* 

， & denu 


9 


ffpht turn vcndcretur, & denique feptem,quos proprer Racheleji 
fervivit, reperietur ipfum provedtiitimz ztatis fuiiTe, o^oginra fei- 
licct & quatuor annorum cum Leam in uxorem ducercr , conrra . 〆 

Dinam \ik Ccp^cm fuif Tgjinnor’jm ， cum a Sechcmovim paHaeOV — 8 

Simeona-jcem U Levi vixduociecim &undccini * cum coram illam ^ 
civitatcm deprzeiati flint ， ejuRjue omnes cives gladio confecentne. T 

Nec liic opus habco oinnia Pcnt.ucuclii rcccnfcre, fi quis mo do ad v3 f* 

hoc attenderit, quod in hifee qainque libris omnia prxeepra /A- 

cet ^ hiftori® promifeuefine ordine narrentur, neque ratio r / *rr ^ 
porumlubeatur, &quod unaeademqiiehiAoriarxpe, & aliq>r ，二 —jK- 
00 diverfimode reperatur, facile dignofcethic omnia promifeue 

collefti, Sccoacervacafuirfe, ut poffca facilius examinarentur, & 一 ^*0〆 

in ordincm redigcrcutur. At non tantuin hic cjux in qninque li- /i^* - C0L f ^^ 

bris, fed ctiam reliquz hiftorii ufqur ad vaftAtionem urbis, que ^ 
in reltquis feptem libris continenrur, eodem modo collcdi fum • 么 ） ^ ^ 

Quis enimnon viHet, in cap. i Judicum ex verf. 6 . novum hiOori- fc^^, 
cum adferri (qui res a JoAiagcflas etiam feripferat) cjufqne verba 1 c£-mc^^- rr ^ 

fimplicitcr defcribi. Nam poftc^uam hi^oricus nofter in ult.cap. 今皆 o* W 尸 ^ ^ ^ 

Jofux narravit ， quodipfe mortem obicrit. quodque fepulrus ^ 

fit & in primo hujus libri narrareea promiferi ： aui poll eju^cm 

mortem contigenrnt, qua rationc, fi rilumTux hi (torn fcqiii vole- — 一 > 心 …“ 

bat, potuiHct fuperioribus anntftcrc, quz hie dcipfo Jofuanar--^ - 广 

rare incipit. Sic etiam capita 17. 18. &c. Samuelts 1. cx aiio hifto* 
rko defumra flint ， qui aliain caufam fentiebat fuiilc, cur Da^id 

aulamSaulisfrequenrareinceperir, longcaiv^rfamabilla , quz 二 O r y 

cap. 16. libri ejufdem narratur ： non cnim fcnfit quod David cx 

con ^® (ervoruma Siulo vocacus i pfum adiic (ut in cap. r6. narra* 一 ^ L ' 〜 

yr) fed quod cafu ipatre ad fratresmcaftramiiTus Sa\ilo ex oca- T ^ ^Vr ， 4 ^. .义一 

fioncvitterir, quam contra Phiiiftaum Goliat habuir, tumdemum 

Jnnotuit, & in aula detentus fiiit. Idem dc cap. 16. cj'jfdcm libri 一 〆 

.7 * 成一方一 

4 〜 r 彳*一二'，八. 
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斯宾诺莎对《神学政冶论》所加旁注的手迹 



目 录 

序 . 9 

迷信的起源与后果 . 9 

著者写这本书的原因 . _12 

他研究的经与; . 14 

这篇論文是意在給什么样的諌者讀的。著者服从他的国家的 

7t#. 16 

第一章 論預言 ... 19 

預言的定义 . 19 

对摩西和对別的一些預言家的启示之間的区別 . -21 

基督和所有別的接受启示的人的分別 . ••••••••25 

“灵”这个字的意义不明 ... 26 

万物与上帝有关，这有不同的意义 . ' . .. .-27 

“上帝的灵”的不同的意义 . . . …？9 

預言家借想像来了解启示…•… ••… . . . . -32 

第二章 論預言家 . 34 

若是以力預言可以給人以关于現象的知识，这是錯誤纪I. . . 34 

以 (1) 想像的鮮明、 (2) 神迹、 （3) 預言家的善良为根据所得 

的預言的确实性 ... .. ... • 36 

启示随个人的性情和意見而有不同 .“••d? 

第三章論希伯来人的天职，是否預言才能为希但、 . 

来人所专有 ... . … “*50 

希伯来人的幸膈不在非犹太人之不如人…50 
也不在哲挙上的知识和美德 . . 54 























2 神学 政治論 

而是在他們对国事的处理和避免政治上的危险 . 54 

甚至这个差別在亚伯拉罕的时候也不存在 . 55 

非犹太人对于上帝 的律法和恩寵也有一 汾儿， 这有 《旧約 》 可 

助 iE . 56 

解释《罗馬书》的表面上的矛盾 . 61 

对于犹太人是永久的神选这个論证的答辯 . 62 

第四章論神律 '. 65 

律或是由于自然的必然性或是由于人事的 命令。 后者的存在 

与前一类的律不相抵触 . 65 

神律是一种基于人的命令的律，称之为神律是由于其目的的 

倾 . . . 67 

神律 (1) 是普遍的！ （2) 不倚靠任何 历史的 叙述； （3) 不倚靠 

仪式 f (4) 其自身就是它的报酬 . 69 

理智幷不把上帝看做是人的立法者 . 70 

以上帝为人的立法者这种想法证明是无知——亚当一 -以色 

另 JA — 基督徒 . 70 

圣书上的证据支持理智和关于神律的合理的見解 . 74 

第五章論仪式的法則 . 77 

«旧約》 中关 于仪式的法則不是普遍的神律的一部分，而是局 

部的，一时的。关于这一点，有預言家們可以为证… . 77 

«新約》上瞭《 ... B 0 

仅式的法則如何有助于保持希伯来王国 .•••••"•81 

基督教仪式的地位与此类似 .-84 

:圣书中的故事哪一部分是不得不相信的. . 84 

第六章論奇迹 . 89 

一般人对于这个?口她勺斑説思想 .*. . . - S 9 

.坪为 奇迹是违反自然律，这是:荒謬的 ..... . * .•… "90 

奇迹是指一件原因不明的事，其裒迪的作用要逊于 理解得 典. 

較淸楚的事 . 93 

/ 


























天意和自然的过程是一回事 .*. 97 

圣书中的奇迹应如何解释 . 100 

第七章論解释《圣经》 . 106 

流行的解释的方式是錯誤的 .--106 

用《圣经 》 来解释《圣经唯一的正确的方式 .. 103 

这个方式現在不能完全見諸实行其理由何在 . 116 

但是这些困难不能妨碍我 們了解 最明白最重要的段落 . 121 

检查一些敌对的方式——駁斥解释《圣经》非用起自然的才能 

柯 . 123 

麦摩尼地的方式 . 124 

駿斥麦摩尼地 . 126 

第八章論《摩西五书》的作者与《旧約》中其余有关历史 

㈣ . 129 

«摩西五书》不是摩西写的 . 129 

确为摩西所写的书与 《 摩西五书》不同 . 134 

其余有关历史的书有为后来的人所写的痕迹 .. 136 

所有这些有关历史的书都是一个人的作品 . 133 

大槪是以斯拉 . 139 

他先編了《申命記》 . 140 

然后編了一部历史，各卷以所讲的事項来作区分 . 141 

第九章論前面所提各书的其他問題，卽是否各书完全 

为以斯拉所写完，.是否希伯来原文的傍注是不同 

的本子 . 142 

各书沒有彻底加以修改，弄得彼此相符 . 142 

有很多可疑的异文 .. 150 

現存的傍注往往是如此 .. …152 

駁斥別的一些对于这些傍注的解释 ... 153 

SB . . 


























{ 神 学政治 li 

第十章用以上所用的方法检查《旧 約〉〉 的其余各书 . 157 

«历代志》、《詩篇》、《箴言》 . 157 

以賽亚、耶利米 . 159 

以西結、何西阿 . 160 

別的一些預言家，約拿、約伯 . 161 

但以理、以斯拉、尼希米、以斯帖 . . . 162 

著者謝絕对《新約》»像以上那样的詳細的检査 . 169 

第十一章論使徒們是以使徒与預言家的資格还是只是 

以敎师的資格写的《使徒书》；解释使徒是什么 

意思 . 169 

«使 徒书》 不是預言的笔調. . . .. 169 

使徒們不是受命而写作或到各地去传道 . 172 

使徒們架取不同的方法来教导人 . 176 

第十二章論神律的眞正的本原，.为什么称 《圣经 》为神 
圣的，为什么称之为《圣经》。为什么因为里面 
是上帝的話，传到我們，沒有訛誤 . 177 

第十三章論《圣经》只敎人以很簡单的敎义，这种簡单 

的敎义足能致人以端正的行为 . 187 

对屬于思辨的教义有錯誤的认识不算是不敬神——有正确的 
认识也不就算是敬神。敬神在于順从. . 192 

第十四章信仰、信神的定义，信仰的基础，信仰与哲学 

永远分了手 . 193 

一般人对信仰的观念所生的危险 . 194 

信仰的唯一的标准是順从和做 好事/ . 195 

.因为各个人的意見同，以致使人发生順从之心的效果也有 

差异，所以普遍的宗教只能包含最簡单的教义 . .198 





















宗教与哲学之間的基本的区別 


201 


第十五章論神学不是理智的奴婢，理智也不是神学的 
奴婢，一个理智的定义，这个定义可以使我們 
承认《圣经》的权威 . 202 

圣书应該与理智相合的學說-这个学說为麦摩尼地所主张 

——这已在第七章中加以駁斥 . 202 

理智应該与圣书相合的荸說——这个學說为阿尔怕哈所主张 

——捡査这传 IS . 203 

駁斥这个莩說 . 206 

圣书和理智是各自独立的 . 207 

基本信仰的确实性不是像数学那样严正，而是有或然性 . 203 

启示的讳大的功用 . 211 

第十六章論国家的基础；个人的天賦之权与公民权；統 

治之权 . 211 

在自然界权利和力量二者是一样广大的… . . . .……212 

这个 原則也适用于自然狀态之下的人类 . 212 

从这种状态轉变到一种社会的状态如何是可能的 . 214 

人民不是奴隶 . 218 

平民之权的定义——不法的行为的定义 . 219 

mmm ... 220 

論叛逆 . 221 

在什么意义之下元首們为神的律法所約束 . 223 

民政和宗驗有矛® . 224 

第十七章证明沒人能或需要把他的所有的权利都交付 
紿統洽权。論摩西活着的时候与其死后直到王 
国成立之前的希伯来共和国与其优点 D 最后論 
神权共和国灭亡的原因以及何以卽使继续存在 





















226 


也不能免于分裂 . 

統治权无限說是理想——事实上 浪有人 能把他所有的权利都 

交付給統治权。关于这一点的证据 . 226 

各国的最大的危险是来自国內，不是来自国外 ... 229 

犹太人离开了埃及之后的最初的独立自主 . 231 

先变为一个純粹民主的神权政体 . 232 

然后变为服从摩西 . 233 

然后变为一个神权政体，由祭司长和众队长們掌权 . 234 

歧湖联邦 . 237 

对于政权的約束 . 239 

对于人民的約束 . 242 

利未人的祭司制所含的引起腐敗的因素 . 246 

第十八章自希伯来人的联邦和他們的历史引出 一 ■些政 

治学說来 . 250 

希伯来政 体現在 不能实行了，也不合人意了，但是从其历史中 

可以得 狴教訓 . 250 

把政治上任何权付托給教士的危险 一一 把宗教和教条看咸是 

— 回事的危险 . 254 

从英国史和罗馬史里举例来說明上边最后所說的那种危险 . 257 

再从荷兰史里举例 . 257 

第十九章說明关于精神方面的事物之权全靠元首，如 

果我們要正确地服从上帝，宗敎的外形应該合 

乎公众的安宁 .. 253 

形式上的宗教和內心的宗教二者之間的区別 . 259 

成文律的制定只能凭借大家的同意 . 260 

敬神是由太平和服从所助成. . 263 

使徒們的地位是例外 M . 264 

为什么奉基督教的国家有政权与教权之爭，这与希伯来人 























4^} .267 

近代的統治者們对宗教上的事物的絕对权 . 269 

第二十章在一个自由的国家每人都可以自由思想，自 

&发 篆意見 . 270 

心不受政权的支配 .*.-270 

因此，一般說来，言論不应受政权的支配 . 271 

一个人对于一条法律不以为然，他把他反对的意見呈之于当 
局加以审查，同时他的行动不违反那条法律，这个人是很 

对得起国家 . 272 

思想自由是有益处的，这可证之于阿姆斯特丹城的历史 . 276 

抑制这种自由对于国家引起的危险——本书的著者服从本国 
元首的审査 . . 

附录： 

斯宾諸莎生平和著作年表 ... 280 

. . . . 

«圣经》和神話 A 物索引 . 288 














人若是能用成規来控 fj 所处的环境，或 A 的遭遇总是幸运的， 
那就永远不会迷信了。但人常陷于困境，成規无能为力，又因人所 
渴望的好运是不可必的，人常反复于希望与恐惧之間，至为可怜， 
因此之故，大部分人是易于轻信的。虽然人心寻常是自負的，过于 
自信与好胜，可是在疑难之际，特別是希望与恐'惧相持不下的时 
候,人心最容易榣摆不定，时而向东，时而向西 

我想任何人都知道这是一件普遍的事实，虽然我相信知道自 
己的天性的 A 是不多的。大多数的人，处順境的时候无論多么无 
经验，都觉得富于聪明智慧，若有人貢献意見，他們就认为是受了 
侮辱。可是一旦遭遇了不幸，他們就不知所措，而向路人乞求出个 
主意。无論多么无用、背理昏庸的謀画，他們都会 采用% 由于一些 
极不重要的原因，他們就心怀希望，或陷于絕望。若是惊惧的时候 
有什么事情发生，使他們联想到已往的祸福，他們就认为这是預兆 
将来会有幸或不幸的結局，因此就說这是吉凶的預兆，虽熱以前曾 
有許多次证明这是无效的。任可惊可愕之事他們都认为是神或 
上帝忿怒所致，以为迷信就是宗敎的信仰。认为不用涛吿或祭祀 
以避灾就不算虔誠。在他們的想象中总有这类的預兆或可以惊怪 
的事出現。好象自然也和他們一样的癲狂，他們对于自然会有这 
样荒誕的看法。 

所以显而易見，受迷信之害的主要是那些貪求一时便益的人， 
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他們憤于用祷告或象妇女似的哭泣来求援于上帝（特別是在危急 
不知所措的时候）。他們駡理智是盲目的，因为理智不能給他們所 
追求的幻影指示一条正路。他們舍人类的智慧而不用，以为是无 
益的。他們倒以为幻想、梦、和一些別的幼稚可笑的事是上天的启 
示。这儼然好象上帝避开聪明的 A ， 不把他的意旨写在人的心上， 
而写在畜类的脏腑上，或者让一些呆子、疯子与鳥类的灵觉与本能 
来宣示。惊怖能驅人至于背理，有如此者 C 

这样說来，迷信是由恐惧而生，由恐惧維系和助长的。茲請以 
亚历山大为例。当他过西塞斯关口怕有什么不幸发生的时候，他 
才开始迷信，請求預言者加以指导。（柯提斯，《希腊史》，卷四）可 
是他征服了大力雅之后，在第二次为失敗所吓倒之前，他就不再諮 
詢預言者了。当西塞因人挑战，巴克特林人逃脫，他自己因伤臥倒 
在床的时候，“他又迷信起来（迷信不过是人类智慧的假冒），把他 
心中沒有根据的信念吐露給阿力斯坦得，让他用牺牲祭祀以預卜 
事情将来会有什么結果”。与此类似的例子尙有許多，足見人为恐 
怖所制的时候才会陷于迷信。謬誤的宗敎所崇奉的預兆不过是心 
在沮丧或惧怕的时候所生的幻影而已。最后我們还可以見到，正 
当国家最为危急的时候，預言家最能影响人民，对于国君最有力 
量。我想这已讲得十分明白，所以也就不再多說了。 

有些人以为迷信是由于对于上帝沒有一个淸楚的槪念。上面 
所讲迷信的来源，使我們明白为什么人类迷信极其自然普遍，也可 
以看出，迷信与其佘心理幻觉威情的冲动同是千塞方別和无常的/ 
而且，迷信只能为希望、惽恨、忿怒、与欺騙所維系。其所以如此，是 
由于迷信完全出于强烈情緒的变迁，而不是来自理智。还有一层， 




我們也許不难明白，易于轻信的人，若欲使他們循一常軌，是件多 
么不容易的事。因为大多数人的苦难总是維持在同一高度，而不 
謀所以救济之道，凡有新奇的事物，在未经证明其为虛妄以前，总 
是为大众所深喜的。 

自来轻 躁沒有定見可以招致可怕的战爭与革命。柯提斯說得 
好(卷四，第十章）:“对乱民最有左右力量的是迷信”，且以宗敎为 
借口，容易使他們时而崇拜其帝王为神，时而辱駡弃絕为人类的敗 
类。因此之故,欲除此弊，曾煞費苦心，使宗敎，眞的也罢，假的也 
罢，备有堂皇的仪式，可以抵制一切惊恐，使人人都虔敬信守。此 
种制度土耳其人已发展得十分完滿。因为他們认为即使辯論也以 
不信神論。并且用敎条以蔽塞人心，使人沒有用淸醒的头脑来考 
量的余地，連怀疑都是不可能的。 

但是，假如专制政治的秘訣主要是欺瞞 A 民，用宗敎的美丽的 
外衣来套在用以压倒民众的畏惧的外面，这样 A 民旣可英勇地为 
安全而战，也可英勇地为奴隶制度而战。为一个暴君的虛荣不惜牺 
牲性命，不但不以为耻，反倒引为无上的光荣。可是在一个自由的 
国家而出此，其为害可算无以复加了。凡是用成見以迷惑人心，用 
威力加之于人民的意見，或用类似宗敎叛乱的武器，都是与公众的 
自由背道而馳的。其实，若是法律侵入思辨的領域，把人的意見加 
以法律的审判、定罪，也和罪恶一样，而持这种意見的人不是因公 
众的安全，而是因反对者的怨恨与残忍而牺牲，只有在这种情形 
下，叛乱才会发生的。若只有行动才算罪状的根据，至于言論，則 
听其自由，則那样的叛乱就会出师无名，就会与爭辯有截然的分別 
了。 



那么 = 我們幸而生于共和国中，人人思想自由，沒有拘束，各人 
都可随心之所安崇奉上帝。自由比任何事物都为珍貴。我有鉴于 
此，欲证明容納自由，不但于社会的治安沒有妨害，而且，若无此自 
由，則敬神之心无由而兴，社会治安也不巩固。我相信我做此事， 
也非无益之举。 

这是我在本书中所要得出的主要結論。可是，欲达此目的，我 
首先必須把一些錯誤的覌念指出来。这种錯誤覌念，就象从前为 
囚的时候的疤痕似的，把我們对于宗敎的覌念弄坏了。我还須把一 
些对于政治权威的錯誤見解揭露出来，这种見解为許多人所主张， 

1 不以为耻。使有些仍有异敎迷信之傾向的人不服从其合法的君 
主，致我們重为人所奴役。至于本編的次序我就要加以說明。不 
过我先要說一說我何以会写这本书。 

我常怪自夸信从耶敎的人，以仁慈、欣悅、和平、节用、博爱炫 
于众，竟怀忿爭吵，天天彼此憎恨。这倒是衡量他們信仰宗敎最好 
的标准。而他們自称所具諸德不足为凭。說某人是一个耶敎徒， 
土耳其人，犹太人，或异敎徒，只是根据他的外貌与衣著，或由于他 
到某处做礼拜，或是根据他用某一宗派的用語。至于生活方面，則 
无差异。好久以来，就有这种情形。考求这种变态的原因，我毫不 
迟疑认为这是由于一般人以为敎会的牧师不过是高位显职，敎会 
中的各部是有利可图的位置而已。总之，世浴的宗敎不外是对敎 
士的尊崇。这种錯誤覌念的传布使无用之徒醉心获得敎职，这样， 
传播宗敎的热誠遂衰敗退化，一变而为卑鄙的貪婪与野心。每一 
敎堂变成了戏院，雄辯家而不是传道师在里面高声演說，其意不在 
敎誨公众，而在力图招人崇拜敬服，使与自己敌对者为公众所鄢 


序 
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弃。所宣讲的只是一些新奇的事物与奇僻之論，以悅听众之耳。 
这种情形当然会引起不少的爭論,嫉妬与憎恨。任凭经过多久，也 
无法和解。无怪旧日的宗敎只剩了外表的仪式（連这些仪式，在大 
众的嘴里，也好象是神的阿諛，而不是神的崇拜)。信仰已经变为 
轻信与偏見的混合。是的，是一些把人从有理性之物降为畜生的 
偏見/完全把判断眞伪的能力悶死。事实上处心积虑养成这种偏 
見是为扑灭理智的最后的一个火花！伟大的上帝啊！敬神和宗敎 
* 是变成一套可笑的仪式了。有些人断然藐視理智，弃絕理解力，以 
为自始即不純全。我說，如果认为这些人才有上帝所賜給的光明， 
这是多么可怕的荒唐！的确，他們但只有上帝所賜的一星光明，他 
們就不会驕橫暴戾，就要更聪明地学习敬神，在人群中以仁慈出 
众，而不是像現在那样以恶意著称，若是他們所关心的是对’手的灵 
魂，而不是他們自己的名誉，他們就不会再事残酷地迫害，而是心 
怀怜爱了。 

而且，若是他們有一线神的光明，則必会从他們的学說里显現 
出来。我承认他們对于《圣经》的奧妙不厌表示惊异。可是，我只見 
他們讲授柏拉图和亚里士多德派的思辨。为的是保全对耶敎的信 
仰，他們使《圣经》牵就那些理論。他們使希腊 A 胡說乱道还以为 
未足，他們还要那些預言者也胡說乱道。这足以证明就是睡梦中 
他們也沒一睹《圣经》的神性。他們深切地崇拜《圣经》的玄妙不可 
思議淸楚地证明他們对《圣经》的信仰只是一种形式上的首肯，而 
不是一种有生气的信念。更足以证明其如此者是他們預先立下一 
条原則做为硏究解释《圣经》的基础，认为其中每一段都#眞理，神 
圣不可犯的。只有仔細硏究，透彻了解《圣经》之后才能明白这番道 
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理(这样就会使人更易理会，因为《圣经》是无需捏造的）。用比喩来 
說，这个原則是不应在硏究入門的时候就先立下来的。 

理性的光明不但为人所藐視，許多人甚至咒駡它，以为是对神 
不敬的源泉，人对于《圣经》所下注解就认为是神的紀事，率尔轻信 
为人所贊揚，以为是宗敎的信仰，我对上述諸事曾仔細地加以思索， 
并且我注意到，在敎会中和在国家中哲学家热烈的爭論着，这是深 
切的仇恨与紛爭的来源，騷乱可以立致，等等恶端，不胜枚举。以 
此之故，我决定要謹愼地，公正地，以无拘无束的精神来把《圣经》 
重新硏究一番。若无充分的根据，不設假定，不立肊說。有此警戒， 
我就想出一个詮释《圣经》的方法。有了这样的准备，我就进行硏 
究: 預言是什么？上帝对預言者的启示，究作何解？为什么上帝单 
看中了这些人？是因为他們对神和自然的思想有什么伟大之处 
呢，还是单是因为他們虔誠呢？这些問題旣经解答，我不难論断， 
預言者只有对于道德才有扠威，理論的学說則不能让我們心服。 

其次我硏究了 ：为什么希伯来人被人称为上帝的选民,旣经发 
現那只是因为上帝为他們选擇了一块土地，他們好在那里平安舒 
服地活着，我才知道上帝对摩西所启示的戒律仅是希伯来个別国 
度的法律，所以只能約束希伯来人，并_§，在希伯来人的国家灭亡 
之后，就是希伯来人也不必遵守。而且，为要确定是否可以从《圣 
经》来断定人类的理解力天然是不健全的，是否普遍的宗敎，那就 
是說，由預言者和使徒們对于整个人类所启示的圣律，和天生的理 
智的光明之所示有什么不同，是否奇迹可以违反自然律而发生。若 
是可以的話，是否奇迹暗指上帝的存在，比我們直接由自然原因所 
理会的事物更为明确。 


那么，在我硏究的整个过程中，我发 現《 圣经 》的 敎义沒有与我 
們的理解力不合，或矛盾之处。我发現預言者所說的无一不是极其 
簡单，容易为大家領会的。而且，他們用种种理由以证实他們的敎 
义，所用的文体感动人心极其深切，使人敬奉上帝。因此，我深信 
«圣经》对于理智絕不加以束縛，与哲学絕无相同之点，事实上，启示 
与哲学完全站在不同的立脚点上。为把这一点說得切实，并且把 
問題說得詳尽，沒有遺漏，我把解释《圣经》应采取的道路指出来。 
我并且指明关于精神上諸問題的知识，只能求之于《圣经》，不能求 
之于与普通知识有关的事物。其次，我进而指出一些錯誤观念来。 
这些錯誤覌念之所由起，是由于一般人常趋于迷信，注重古代的零 
碎事物，对永恒的眞理反而漠然，推崇《圣经》的章节，对上帝所說的 
話倒置之不顾。我指明上帝的話并不是現之于一些篇章中的，而 
是透露于預言家的一个神圣心灵的一个簡单意思，那就是說，一心 
一意服从上帝，履行仁义。我并且指出，这种道理曾在《圣经》中揭 
示出来，正与使徒和預言家所說的相吻合，意在使人全心全意乐于 
接受。 \ 

旣巳把信仰的基础揭示出来，我得的結論是神的启示完全以 
服从为目的。所以，在其用意方面，以及在基础和方法方面，与普 
通的知 识完全分开。二者 备有其 領域，哪个也不能說是哪 个的附 
庸。 

不但如此，因为人心的习憤各有不同，有人容易信仰这个 ，有 
人容 易信仰那个。同一事物，可以感人使他祈祷，換另外一个人， 
就可以使他嘲笑。我的結論是，如上所述，每人应自由选擇自己的 
信仰的根据。信仰之良否要看其結果以为定，每人要誠心誠意自由 
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服从上帝 D 为大家所崇敬者只有仁义而已。 

我旣已注意到神所显示的天意賦予每个人以自由，我进而证 
明此自由权可以，并且应当，交給国家与行政当局而无危险。否則， 
事实上，和平就要受到威胁，社会也蒙其害。 

为证明我的論点，我从个人的天賦的权利出发，个人的天陚权 
利是与个人的欲望和力量同其广大的。我尙有一出发点，即任何人 
不应別人让他怎么样就怎么样，他是他自己的自由权的监护人，我 
指出我們只能把此等权利轉交給我們所委托保护我們的人，他們 
除了有保护我們的义务之外，还有安排我們的生活的权利。所以我 
就推断，統治者所享有的权利只能以他的权力之大小为限。他們 
是正义与自由的唯一的监护人。凡有事端人民都应遵統治者的命 
令而行，話虽如此，旣是人都不能完全放弃他自卫的能力以自毁， 
我断言 A 的天然所賦与的权利都不能絕对为人所剝夺，而人民由 
于默认或公約，保留几許权利，此諸权利若被剝夺，必大有害于国 
家。 

在討論以上諸点以后，我进而詳論希伯来政府，此乃因我要一 
考宗敎如何获得法律的效力，并及其佘可注意之点。其次我证明， 
掌握王权的人固是政治的規章的保管人和解說的人，也是宗敎規 
章的保管人和解說的人。只有他們有断定什么是公正或不公正， 
敬神或不敬神之权。最后我于书末指明，让人人自由思想說他心 
中的話/这是統治者保留这种权利和維护国家安全的最好.的办 

有哲4素养的讀者，我提出这些問題請你注意，想你是会以为 
然的。因为全书及各章中所讲的事物关系重要，而且于人是有裨 



益的。我本还有更多的話讲，可是我不願意把我的序文拉长成一 
本书。特別是我知道序文主要的主张在哲学家看来不过是家常便 
飯而已。对其佘的人我雅不欲推重我的书，因为我无法知道书里 
有什么他們喜欢的东西。我知道，托名宗敎所怀的成見是如何根 
深蒂固。我意识到，在大众的心中迷信与恐惧都是牢不可拔的。 
我认识到他們的坚忍不挠却是固执頑强，他們对于什么的褒貶是 
由于一时的冲动而不是靠着理智。所以，大众或与大众脾气相投 
的人請不要讀我的书。我反而宁願他們对于此书完全置之不理。 
这犹胜于他們随意曲解这本书。他們不但不能得到什么益处，或 
許对另外一些別人是一种障碍。那些人认为哲学是神学的附庸， 
这是他們硏究哲学的阻碍。这本书对于他們特別有益。但是有不 
少的人旣无閑暇或又无意通讀我的书，我在这里和在书的末了不 
得不声明，我极願把我的著作呈献于我国的治者，加以审査判断。 
他們若认为有什么与法律悖®或有害于公众利益的地方，我就馬 
上收回。我知道我旣是一个人就难免有錯誤。但是我曾小心謹愼 
地避免錯誤。并且竭力和国家的法律、忠义和道德完全不相违背 # 





第一章論預言 

預言或启示是上帝默示于人的确实知识，有些 A 不能获得所 
启示的事物的确实知识，所以只能以单純的信心来理解这些事物， 
預言家就是一个把上帝的启示解說給那些人的人。 

預言家在希伯来文为“納伯” （ Nabi ) ①，意言說者或解說者。 
但在《圣经》中其义只限于上帝的解释者，此可于《出埃及記》第七 
章第一节中見之。在那里上帝对摩西說，“看哪，我已使你当了法 
老的神，你的弟弟亚伦就是你的預言家”。意思就是說，亚伦旣是 
把摩西的話讲給法老听，担任預言家的职务，摩西之于法老就是 
一个神，也可以說充一个神。 

我将在下章論預言家，現在且討論預言。 

从前面所卞的定义看来，显然預言确是包括普通的知识在 
內。因为我們用天賦的能力所获得的知识离不了我們对上帝和他 
的永恒法則的知识，可是普通的知识 为人人 所共有并且其根据为 
大家所共有，而大多数人总是竭力以求稀有或特异之物，漠視天然 
的秉賦，所以当他們說到預言的时候，他們并不把普通的知识包括 
在內。伹是普通的鈿识也应称为神授的，因为我們所共有的神性 
和神的法則把普通的知识交付給我們。我們虽給与預言的知识以 

① Nabi 这个字塞罗門•亚尔基法师解释得很正滴，但是阿本•以斯拉沒有了解这 
个字的 意思。 他不是一个很高明的希伯来語学家。我們也必須說明这个作預言解的希 
伯采字有一种普遍的意义，包含各种預言。別的一些字的意义比較特殊，痗这种或那种 
頊霄,我想这种惲形是学者 R 很熟悉的。 


2.) 神 学政治 論 __ 

崇高的地位，这并无損于普通的知识。只是預言的知识超出了普 
通知识的界限，并且是单用自然律解释不了的。关于普通的知识 
所含有的确定性及其来源，那就是上帝，普通的知识絲毫不亚于預 
言的知识，除非我們相信，无宁說是梦想，預言家有人身而有超人 
的心，所以他們的感觉与意识与我們的完全不同。 

但是虽然普通的知识是神授的，普通的知识的传授者却不能 
叫做預言家①，因为他們所传授的是人类都能知觉了解的，不仅由 
于单純的信仰，而且其确实正当，与所預言的初无二致。 

我們知道在主現方面，我們的心含有神性，因此，我們的心能 
够形成覌念，解释自然現象,敎人以道德，其原因完全在此。所以 
我們可以說，我們这样来看的人心的本性是神启的主要原因。我 
方才已经指出，我們所淸晰了悟的都是由神的覌念与性质所授与 
的，并不是由于語言，而是更优于此的，完全与心的性质相合的方 
法，毫无疑問，这是凡享有理智的确定性的 A 都能证明的。可是这 
里我的主旨是讲一讲与《圣经》有关的事。所以关于理性之光，說 
这一些就够了。 

現在我要进而更詳細地討論上帝启示 A 类的別的方法，在普 
通知识范围內的与超乎普通知识以上的，因为沒有理由为什么上 
帝不用別的方法来表达我們由理性的力量所已知道的。 

①“虽然普通的知识是神授的，普通知识的传授者却不能叫做預 a 家。”那就是 
說,上帝的解释者。只有这样的人才是上帝的解释人，那就是，他把上帝启示于他的天命 
解释給未曾受到这种启示的的人，因此那些人的信仰完全惟預言家的权威与对他的 
信賴是托。否則，如果凡傾听預言家的人自己都成了預言家，正如傾听哲学家的人也变 
为了哲学家，則一个預言家就不再是天命的解释者了。因为他的听众就知道了眞理，不 
是根据預言家，而是借着实际的神启与內心的证明。所以統治权是他們自己的权势的 
解释者。因为他們的权勢只是厝着他們的威权来維护，借他們的证明来支持。 




第 一 •章論預 H 


21 


关于此事我們的結論必須完全是由《圣经》引出来的。因为， 
除了預言家的話或著述所吿訴于我們的以外，关于超出我們的知 
识的事物，有什么我們可以加以肯定呢？ 而且， 据我所知，旣然預 
言家都不在世，我們除了念已死去的預言家的书外，別无他法，同 
时注意不要拿比附来作推理，不把我們的作者所沒有明白表述的 
諉之于作者。我还首先要說，犹太人提到或叙述第二或特殊原因 
的时候，都是有宗敎虔誠与平常所謂敬神的精神，把万物都直接归 
之于神。例如，若是他們由交易賺了錢，他們就說这是上帝給他們 
的； 若是他們想要什么，就說上帝使他們的心想要这个，若是他們 
思想什么事，他們就說是上帝吿訴他們的。因此，我們不可以为凡 
«圣经》中說上帝所吿訴于人的都是預言或启示，除非明白說是預 
言或启示，或上下文明明指为如此。 

一看《圣经》我們就可以知道，所有上帝对預言家的启示都是 
通过言辞或現象，或二者并用的，此言辞与現象有两种， （ 1 ) 眞的， 
若是在預言者的心之外，他們听見或看見， （2) 想象的，若是預言 
家的想象力在一种情形中使他淸楚地认为他听見說話或看見現 
象。 

上帝用眞的声音把神律启示給摩西，这些神律是上帝想要传 
达給希伯来人的。这我們可以在 《 出埃及記》第二十五章第二十二 
节中看出来。在那里上帝說，“我要与你在那里相会，而且我要与 
你在約箱盖受圣餐，約箱盖位于天使之間”。这一定是用一种眞的 
語声的，因为摩西发見上帝随时都可以和他受圣餐。我即将证明， 
这是用眞的語声的唯一实例。 

我們或許以为上帝喚撒母耳的語声是眞的，因为在《撒母耳 
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記》第三章第二十一节中我們可以看到:“主又在士洛出現了，因为 
主用主的話在士洛把他自己显示給撒母耳了”。意思是說，主的出 
現在于用語音使撒母耳知道主，換言之，撒母耳听見了主說話。但 
是我对于摩西的和別的預言家的預言不得不加以区別。所以必須 
断言这个語声是想象的，这語声近似以利的語声可以为这个結論 
的佐证，以利的語声是撒母耳常听見的，所以可以容易想象，当三 
次为主所喚的时候，撒母耳以为那是以利在喚他。 

阿比米来其听見的語声是想象的，因为在《創世記》第二十章 
第六节中写道:“上帝在梦中对他說”。所以上帝的意志显示給他， 
不是在淸醒的时候，而是在睡眠中，那就是，当想象力是最活动最 
无控制的时候。有些犹太人相信十誡的原話不是上帝說的，不过是 
以色列人听見的声音，沒有淸哳的字句。在声音連续中，純由直觉 
理会了十誡。我从前也以此为然，此因有鉴于《出埃及記》中的十 
誡的話与《申命記》中十誡的話不同。因为其間的分歧似乎是指（因 
为上帝只說了一次）十誡原意不是要表达上帝的原話，而只是要表 
达他的意思。可是，除非我們荽歪曲《圣经》，我們当然必須承认以 
色列人听見了眞的声音，因为《圣经》淸淸楚楚地在《申命記》第五 
章第四节中說:“上帝对面和你說話”。那是說，像普通两个人借了 
身体交換意見，所以，认为上帝的确創造出某种声音来，以启示十 
_，似更与《圣经&相符。这两种說法的不同我将于第八章中討論。 

即使如此，困难还沒有完全免除。因为，一件創造出来的东西 
正和別的創造出来的东西一样，都是有賴于上帝，若說这件創造出 
来的东西能够用話或由其个体的机构来表示或解释上帝的性质， 
(例如，用第一人称，說“我是主，你的上帝”，）这样說似乎是不合理 



的。 


当然当任何人用嘴說“我懂”的时候，我們并不认为是他的嘴 
懂了，而是他的心懂了。可是这是因为嘴是人說話时所用的天然 
的器官。听話的人知道“懂”是什么，和他自己一比，很容易了解那 
是指說話的人的心。可是倘若我們除了上帝的名字以外一无所 
知，想和他交談，想确知其存在，借一个創造出来的东西（正与我們 
自己一样依賴上帝)說出“我是主”，我就看不出我們如何能如願以 
偿。假如上帝扭歪摩西的嘴唇(或者我不說是摩西的，而是某个畜 
牲的），說“我是主”这几个字，难道我們就会由此了解上帝的存在 
嗎 r 


«圣经》似乎淸淸楚楚指出上帝亲自說話这个信条，上帝为此 
自天降到西乃山。并且不只以色列人听見他說話，而且他們的首 
脑也看見了他 (《 出埃及記》第二十四章）。而且不能增减的摩西的 
律法立为国家的法典，并沒有規定上帝不具身体，甚或沒有外形或 
形体这个信条，而只是規定犹太 A 应該相信他的存在，并且只崇拜 
他，禁止犹太人捏造或制造神的任何像。但是这是为保证礼拜的 
純洁。因为，他們旣从来沒有見过上帝，他們不能借形象以追忆上 
帝的外貌，所追忆的不过是某創造物的形象而已，这个形象也許就 
可以漸次代替了上帝而为他們崇拜的对象。但是《圣经》却淸楚地 
暗示上帝有一个外形，而且当摩西听見上帝說話的时候，让摩西看 
見了上帝的外形，至少是他的后部。 

沒有疑問，这个問題里潜伏着一些不可思議的神秘，我們将于 
下文中充分地加以討論。我現在暫請注意《圣经》中的一些段落， 
里面指出上帝把他的律法启示于人的方法。 
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启示可以只借形体，，如在《历代志》上第二十二章中所說。那 
章中說上帝借一持剑的天使以示怒于大卫，并且在巴兰故事中也 
这样說。 

麦摩尼地和一些別人的确主张像这些和其他天使出現的例子 
(例如瑪諾和奉献以撒的亚伯拉罕所見)是在睡中发生的，因为从 
来沒有人睜着眼睛看得見天使。但这完全是乱說。这些作注释的 
A 的唯一目的好像是硬要从《圣经》中来证实亚里士多德的詭辯和 
他們自己的杜撰。这种作法我认为是荒謬絕伶的。 

在形象中（不是眞的形象，只不过是存在于預言家的想像中）， 
上帝把他未来的权威启示給約瑟，并且用話和形像他启示約书亚 
上帝要为希伯来人而战，像是率領天軍的首領現为一个天使，手持 
—剑，并且借此以口头交談。神意弃絕以色列是借着最神圣的主 
的显現描暮給以赛亚的，主坐在一 '个很 高的宝座上，希伯来人染了 
他們罪恶的汚秽，像是陷于骯髒之中，所以离上帝要多远有多远。 
这样，那时人民可怜的情形就表露出来了，而将来的祸患用話預先 
吿知了。我可以从《圣经》中引很多类似的例子。可是我想这些例 
子已经为人所熟知了。 

可是，在《民数記》第十二章第六，七节中我們的主张得一更淸 
楚的确证，其中有以下的話:“你們中若有預言家，我，上帝，必在异 
象中向他显現，”(那就是說，借現象和神迹，因为上帝說到摩西的 
預言，說那是沒有神迹的异象）。“并且要在梦中和他說話。”(那就 
是說，不用眞的言淬和眞的語声）。“我的僕人摩西不是如此，我要 
和他面对面說話，乃是明說，而不用暗昧不明的言語，他就要覌看 
我的形象。”(那就是說，他和我說話，把我当做朋友，并不害怕） 
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(参看《出埃及記》第三十三章第十七节)。 


由此可見，別的預言家并沒有听見眞的語声是无可爭辯的了。 
在《申命記》第二十四章第十节中我們可以得到同样的 佐证, “上帝 
面对面认识了摩西。自此以后，以色列就沒有像摩西那样的預言 
家出現了。”这自鍊是說，主沒有和任何別的預言家說过話。因为 
即連摩西也沒有見过主的面。这是我在《圣经》中見着提到上帝和 
人交談所用的仪有的媒介，也就是想像或想出的仅有的媒介。我們 
或許很能了解上帝能够直接与人交談，因为不借身体他把他的本 
质传給我們的心灵。然而能純用直觉了解一些覌念的人，这些覌 
念旣非包含于天然的知识的基础中，也不是由此基础引出来的，这 
样的人其心灵一定远胜于他人，我也不相信除了基督而外誰能有 
这样的天賦。上帝引导人們得救的訓令是直接启示于他的，不用語 
言或异象。所以上帝借基督的心把自己显示于門徒們，就和上帝 
从前借神奇的語声显示于摩西一样。'从这个意义来說，像摩西所 
听見的基督的声音，这个声音可以說是上帝的声音，也可以說上帝 
/的智慧（那就是說，超乎 A 类的智慧）在基督本身具有了人的性质， 
基督是得救的道路。說到这里，我必須声明，有些敎会所宣揚的关 
于基督的敎义，我旣不承认，也不否认。因为，我实說罢，我不了解。 
我方才所說的是我自《圣经》推断出来的。在《圣经》中，我沒有看 
到說上帝曾显現于基督之前，或对基督說話,而是上帝借基督显現 
于門徒們。基督是生活的道路，旧的律法是借天使所給的，而不是 
直接为上帝所給的。所以若是摩西和上帝面对面說話像一个人和 
他的朋友說話似的(那就是說凭借他們的两个身体)基督就和上帝 
心对心交談。 
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那么，我們可以断定，只有基督不借想像中的語言或异象接受 
了上帝的启示。所以，預言的能力并不是指一种特別完善的心灵， 
而是一种特別生动的想像，这我将于下章詳加說明。我們現在将 
要硏究，《圣经》中所說上帝的精灵嘘入了預言家，-是什么意思，或 
預言家与上帝的精灵說話，是什么意思。为达到这一个目的，我們 
必須确定 ruagh 这个希伯来字的意思。此字通常譯为“灵”。 

ruagh 这个字的含意是风，例如，南风。但常用于別的引伸的 
意思，其用法等于： 

(1 ) 气息 t “ 他的嘴里也沒有气息。” （《 詩篇》第一百三十五篇 
第十七节。） 

(2 ) 生命或呼吸，他又活了。” （《 撒母耳記》上第三十章第十 
二节。）那就是說，他又呼吸了。 

(3 ) 勇气和力气:“人都沒有勇气了。” （《 約书亚記》第二章第 
十一节。 ）“ 我有了力气，使我两脚站得住。”（《以西結书》第二章第 

- If * \ 

一节 o , 

(4 ) 德行与适宜:“年老的应該說話，寿高的当以智慧敎訓人， 
伹在人里面有灵。” (《 約伯記》第三十二章第七节)。那就是說，老 
人不一定有智慧，因为我現在发現智慧有待于个人的道德与才能。 
所以 說“他(是) 一个有 德行的人。” (《 民数記》第二十七章第十八 
节 。 ) 

(5 ) 心的习慣,“因为他另外有一种心志，(《民数記》第十四 
章第二十四节。）那就是說，另外一种心的习慣。“看哪，我将把我 
的灵灌注你們。” (《 箴言》第一章第二十三节。） 

(6) 意志、目的、欲望、冲动:“灵往那里去，他們就往那里去。” 
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(«以西結书》第一章第十二节。 ）“ 那个用一个盖子盖着，却不是由 
于我的灵。”(< ( 以赛亚书》第三十章第一节。）“因为主已经把沉睡 
的灵浇到你的身上。” (《 以赛亚书》第二十九章第十节。）“然后他 
們的怒气就消了。” (《 士师記》第八章第三节。）“能治服自己的心 
的人胜于攻克一个城的人。” (《 箴言》第十六章，第三十二节。 ）“ 不 
能制服自已的心的人。”（《箴言》第二十五章第二十八节。）“你 
的灵将要像火一般呑噬了你。” （《 以赛亚书》，第三十三章第一 
节。） 

由于气质之意，我們可得以下的涵 义1 

(7) 情与性能。高亢的精神指驕傲，低沉的精神指謙逊，恶劣 
的精神指僧恨与忧郁。所以嫉妬、通奸、智慧、愼重、勇敢的精神代 
表妬忌、淫蕩、明智、愼重、勇敢的心（因为我們希伯来人喜欢用名 
詞，不喜欢用形容詞，）等不同的性质。 

(8) 心灵本身或生命:“是的，他們的生命都是一样。” (《 传道 
书》第三章第十九节。）“生命将复归于給生命的上帝。” 

(9 ) 世界的四方（出自从四方吹来的 风〉， 甚至指轉向一特別 
地方的任何东西的一边。（《以西結书》第三十七章第 九节; 第四十 
二章第十六，十七，十八，十九等节。） 

万物如何与上帝有关联，或是属于上帝，我已经提到了。 

(1) 属于上帝的性质，好像是他的一 部分; 例如，上帝的能力， 
上帝的眼晴。 

(2) 在他的統轄之下，随他 的意； 所以天叫做主的天，是他車 
乘和居住的所在。因此尼布甲尼撤叫做上帝的僕人， 亚雄 叫做天 
鞭等等 9 
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( 3 ) 奉献于他，例如，上帝的殿宇，上帝的拏撒勒人，上帝的面 

(4) 由預言家而非由我們天賦的能力所启示的。摩西律称为 
上帝的律，就是这个意思。 

( 5 ) 达到最高的程度，很高的山叫做上帝的山，很深沉的睡眠 
叫做上帝的睡眠，等等。我們必須用这一个意义来解释《阿摩司 
书》 第四章第十一节:“我已经把你顚复，也如主把所多瑪与勾摩 
拉顚复一样。”那就是那个有名的顚复，因为旣然上帝是說話的 A ， 
这段不能做別的解释。所罗門的智慧叫做上帝的智慧，也可說是 
非常的智慧。在《詩篇》中有这样的話提到黎巴嫩杉树的尺寸，“主 
的杉树。” 

同样，若是犹太人对于任何現象难以了解，或不明其原因，他 
們就說那現象与上帝有关。所以暴风就說是上帝的譴責，雷和閃 
电是上帝的箭。因为他們认为上帝把风閉在他的洞（他的仓庫) 
里; 所以与希腊的风神伊由拉斯只是名辞上的差別。同样，奇迹說 
是上帝的作品，因为是特別神奇。当然实际上所有天然的事物都 
是上帝的作品，其发生完全是由于他的力量。埃及的奇迹，《詩篇》 
，的作者称之为上帝的作品，因为希伯来人在奇迹中获得了平安，这 
是他們所不曾希冀的，所以特別认为希罕。 

所以，旣是非常的自然現象称之为上帝的作品，极大的树木称 
之为上帝的树，无怪很强大的人，虽是不敬神的强盜与色徒，在《創 
世記》中也叫做上帝的儿子了， 

說令人惊异的事物与上帝有关，并不限于犹太人。法老听了 
A 家說他的梦是什么意思，叫遨，神的心附上了約瑟。尼布甲尼撅 
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对但以理說，神的心附上了但以理。所以在拉丁文中，什么做得好 
也就說是神的手做的。这与希伯来的一 旬話“ 为上帝的手所造”相 
等。 

«圣经》中有些段讲到上帝的灵，我們現在对于这些段不难了 
解与解释了。有些地方这話只是指一种很强，很干，致命的风。如在 
«以赛亚书》第四十章第七节中所說:“草枯了，花謝了，因为主的精 
灵吹在上面。”同样，在《創世記》第一章第二节中說:“主的精灵运 
行在水面上。”在別的地方，其用等于說大勇。所以基甸的灵，参孙 
的灵，称为主的灵，是說很勇敢，对于任何意外都有准备。任何非 
常的效能或能力称为主的灵或效能。《出埃及記》第三十一章第三 
节說:“我要使他<比撒列)充滿了主的灵。”那就是說，正如《圣经》 
本书所解释的，充滿以超乎 A 的平常天賦以上的才能。所以，《以 
赛亚书》第十一章第二节中說，“主的灵要止于他身”，其后在经文 
里解释为智慧、理解、愼重、与力量的精神。 

扫罗的忧郁称为主的忧郁，或很深度的忧郁。使用这一个辞 
的人表明，他們以为这一个辞并沒有任何超自然的意思。因为他 
們喚了一个音乐师弹竪琴来寬解忧郁。还有，“主的灵”其用等于 
說人的心。例如， 《 約伯記》第 二十七章第三节中說 t “我鼻孔中的 
主的灵”，这是出自《創世記》第二章第七节中所說：“上帝把生命 
的气息吹入人的鼻孔里。”以西結对死者預言，也說（第二十七章 
第+四节)：“我要把我的灵交給你，你就会活。”那就是說，我要使 
你苏醒。在《約伯記》第三十四章第十四节中，我們見到:“若是他 
把他的灵和气收归自己。”在《創世記》第六章第兰节中說:“我的 
灵将不承与人爭，因为他也是血肉之躯。”那就是說，因为人为他的 
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身体所驅使，不为灵所驅使，灵是我給他以识別善的，我任他自己 
做主。所以，在《詩篇》第五十一篇第」二节中也說:“啊，上帝啊， 
給我創造一顆洁淨的心吧，并且使我重新'有正直的灵吧。不要把我 
从你面前赶走，不要使你的圣灵离开我。”从前以为罪恶只是起源 
于身体，好的冲动是来自心的。所以《詩篇》的作者祈求上帝的帮 
助，以抵制肉体的欲望，而祈祷神圣的主所給他的灵能够重新振 
作。还有，因为《圣经》迁就流行的愚昧无知，把上帝形容成有心， 
有心脏，有情緒，不但如此，甚至有肉体和呼吸,所以，“上帝的灵” 
一語是用于上帝的心、气质、情緖、力气、或呼吸。所以在《以赛亚 
书》第四十章第十三节中說：“誰指使了上帝 的灵？ ”那就是說，除 
了上帝自己，是誰使主的心要做什么事？《以赛亚书》第六十三章 
第十节中說:“他們竟叛变了，使圣灵担忧。” 

“上帝的灵”一語后来用以指摩西律。摩西律也可說是說明上 
帝的意志。《以赛亚书》第六十三章第十一节中說:“把圣灵放在他 
身內的人在那里？”我們在上文里可以淸楚地看出，意思是指摩西 
律。尼希米說到頒发这律，在第一章第二十节中說:“你也給了你 
的善良的灵以敎誨他們。”在《申命記》第四章第六节中也說 t “这是 
你的智 慧与悟性。”以及在《詩篇》第一百四十三篇第十节中說，“你 
的善良的灵将导引我到正直的地方。”主的灵也許是指主的呼吸， 
因为在《圣经》中，呼吸和心、心脏、肉体、都說是为上帝所具有的。 
例如在“詩篇》第三十三篇第六节中就是这样說。因此就有上帝的 
能力、力气、或官能的意思。如在《約伯記》第三十三章第四节中所 
說,“上帝的灵造成了我。”那就是說，主的力量，你也可以說，主的 
命令。所以《詩篇》的作者在第三十三篇第六节中用有詩意的話 

： ... , ^ - I 
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說:“諸天是为主的命令所造，万象为他嘴的气息所造。”就是說为 
像是一口气发出的命令所造。在《詩篇》第一百三十四篇第七节中 
也說 ，“ 离开你的灵，我要到哪里去晖？离开你的面前，我要逃向什 
么地方去呢？ ”那就是說，离开你的力量与面前，我将到哪里去呢？ 

最后，上帝的灵在《圣经》中是用以表示上帝的情緖，例如，和 
善与仁慈。《弥迦书》第二章第七节中說，“主的灵（那就是說，仁 
慈)狹窄嗎?这些残忍的事是他做的嗎?”《撒迦利亚书》第四章第六 
节中說:“万軍之主說，不用强权，不用武力，而是用我的灵（那是 
說，仁慈）。”我以为这一个預言家的第七章第十二节必須也要这样 
解释:“是的，他們使他們的心硬如石头，怕的是他們听見律法，和 
万軍之主用灵（就是說，用他的仁慈)借从前的預言家所說的話。” 
《 哈該书》第二章第五节中也 說:“ 我的灵不离开你們，你們不要 
怕。’， 

在《以赛亚书》第四十八章第十六节中說:“那么主上帝和他的 
灵打发我来”，这可以解作是指上帝的仁慈或他的启示的律法；因 
为这位預言家說,“自始(那就是說，自我初来見你，祈求上帝加怒， 
把你定罪）我不曾暗中說話，自那时候我就在那里。”現在我是一个 
快乐的使者为上帝的仁慈所遣，祈求把你复旧。我們也可以认为 
启示的律法是指他从前来过，用律法的号令 （《 利未記》第十九章， 
第十七节)警吿他們，其方法和情况与摩西链吿他們相同。現在， 
正如摩西，他最后祈求把他們复旧。但是，第一个解释我觉得最为 
妥善。 

再回到我們討論的主要对象，我們发現《圣经》中的語句，“主 
的灵是在預言家的身上，”“主把他的灵吹到人們的身里，”“人們充 




32 神 学 政 治 論 

____ ^ 

滿了上帝的灵，圣灵，”等等，在我們看来，意思很明显，是指預言家 
賦有一种特殊非常的力量①，虔敬上帝，始終不渝。所以他們知道 
了上帝的心或思想，因为我們已经說过，上帝的灵在希伯来文是指 
上帝的心或思想，表明他的心或思想的律法，就叫做他的灵。因为 
上帝的命令是经过預言家的想像的，所以預言家的想像也一样可 
以称之为上帝的心。預言家可以說是据有上帝的心。上帝的心和 
他的永存的思想也印在我們的心上;对于所有的 A 都是如此，但是 
这一点为人所忽略，以希伯来人为尤甚。希伯来人自以为他們超 
群出众，小看別人和別人的知识。 

最后，人們說預言家拥有上帝的灵，这是因为人不知道預言的 
知识的起因，在惊异中，就說預言的知识与別的奇异的事是和神直 
接有关，称之为神圣的知识。 

我們可以断言，預言家仅是借想像之力，窺知上帝的启示而 
巳。那就是說，凭借眞的或想像的語言或形象。在《圣经》中，我找 
不到曾提到什么別的方法，所以我們不可捏造。至于传达的发生 
所凭借的自然界的特殊規律，我說实話，我是不知道的。我也未尝 
不可以附和別人說，其发生是由于上帝的力量，但是这实在是不足 
取的，这和用一个难解的名辞，以解释一个珍奇的标本，相差无 
几。任何事物之发生都是由于上帝的力量。自然本身就是上帝的 

①“預言家陚有一种特殊非常的力量。”虽然有些人具有一些天賦是別人所沒有 
的，可是这些天賦不能說是超过了人的天性的界限,除非这些天賦的特质不能說是可以 
从人性的定义推断出来。举例来說,一个巨人是稀罕的事，可是仍然是人。卽席口占詩 
句的才能是只有极少数的人有的,可是是人所能为的。因此，有些人的才能也可以这样 
說，他們不在睡梦中而是醒着的时候能想像一些事物，其鮮明生动正如現子他們的目 
前。但是如杲有人居然获有求得知识的別的方法与基础，那他就可以說是超过了人性 
的界限》 
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力量，不过是另一名辞而已。我們不明上帝的力量和我們不明自 
然，这两件事是相等的。所以，我們若不明一事的自然原因（自然 
原因就是上帝的力量)，而說这事是由于上帝的力量，这是极其愚 
笨的。 

但是，我們現在不是来硏究預言知识的起因。我已說过，我們 
只是想一检《圣经》的文献，以得出一些結論,正如自最后的自然事 
实得出結論一样。至于这些文献的起因我們可以不管。 

因为預言家借助于想象，以知上帝的启示，他們可以知道許多 
为智力所不及的事，这是无可置辯的。这是因为由語言与形象所 
构成的覌念比由原則与槪念所构成的为多。而推理的知识整个都 
是建立在这些原則与槪念之上的。 

这样，我們就有了解一件事实的线索了，这件事实就是，預言 
家把几乎一切事物理解为比喩和寓言，并且給精神上的眞理穿上 
具体形式的外衣，这是想像所常用的方法。我們就不必再納悶为 
什么《圣经》和預言家把上帝的灵或心說得那么离奇曖昧不明了 
(参看《民数記》第十一章第十七节、《列王紀》上第二十二章第二十 
一节等）。也不必再納悶为什么弥迦看見主是坐着的，但以理所見 
的主是一位穿着白衣的老者，以西結所見的是一把火，和基督在一 
起的人看見圣灵是一只下降的鴿子，使徒們看見像是火的舌头，保 
罗受成化的时候看見圣灵像是一个大的光亮。所有这廷表現都和 
流行的关于上帝和神的覌念完全相符。 

因为想像是飘忽不定的，所以我們見到，一个預言家的預言的 
能力不能长久保持，也不常常®現，而是很罕見的。只出現于少数 
人，并且在此少数人，出現也是不常 有的， 
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我們必須硏究，預言家如何能对于他不由准确的心理定律，而 
由想像所知道的事，觉得确实可靠。可是我們的硏究必須限于《圣 
经》，因为这是一个我們不能获得确实知识的題目，而且是我們不 
能用直接原因来解释的。《圣经》中所說关于預言家的可信性，我 
将在下章里討論。 


第二章論預言家 

根据上章所說，我們可以断定，預言家是賦有非常生动的想像 
力，而不是賦有非常完善的智力，这我已经說过了。这一个結論在 
«圣经》中可以得到一个充分的佐证。因为我們知道，所罗門是最 
有智慧的人，但沒有預言的特殊本領。希曼，加尔克，与达勒虽是 
很有才能的人，但不是預言家。而未曾受过敎育的乡下人，甚至妇 
女，如亚伯拉罕的婢女哈各，却有这种才能。有髙度想像力的人并 
不适宜于抽象的推理。而以运用智力見长的人却抑制他們的想像 
力，可以說是控制他們的想像力，恐其越俎，代替了理智。 

这样說来，若认为关于自然現象或精神現象的知识可以得自 
預言的书籍，是完全錯誤的。这种錯誤，我将勉为揭露。因为我觉 
得哲学、时代、和这个問題的本身都有这种需要。我对于迷信的束^ 
縛是不喜欢的，因为迷信是所有眞实知识与眞实道德的死敌。‘ 

的， e 经弄到这个地歩了！有些人公然說，他們不能构成上帝的現 
念，只能由創遺物以知上帝，創造物的起因是他們不知道的。这些 
a 竟厚脸皮地以无神論加之于哲学家們。 
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我将有条不紊地討論这个問題，证明預言各有不同，不但依預 
言家的想像与身体的气质之故各有不同，而且也因其特有的意見 
而不同。并且預言并不能使預言家比他从前更有智慧。但我先要 
把預言家所得到的眞理的确实性加以討論，因为这与本章的題材 
相近，且可略明我們現在的論点。 

每一明晰淸楚的覌念都含有眞理的确实性。但是想像，就其 
本有的性质而論，并不如此，而是需要外在的理由，使我們确信其 
客覌的眞实，所以預言并不提供确实性。預言家确信上帝的启示, 
不是由于启示的本身，而是由于某种神迹。这由亚伯拉罕可以看 
得出来。亚伯拉罕于听見上帝的允許以后，請求一个神迹。这不 
是因为他不相信上帝，而是因为他要确鈿作此允許的确是上帝。 
从基旬一事看来，这更加明白了。他对上帝說，“給我一个神迹，我 
借以知道是你和我談話。”上帝也和摩西說 t “这就算我給你的一个 
神迹罢。”希西家虽好久就知道以賽亚是个預言家，可是要求給一 
个以赛亚所預言的治疗的神迹。由此可見預言家們总是得到某种 
神迹以证明他們預言的想像。因为这个道理，摩西囑咐犹太人 
(« 申命記》第十八章）向預言家要个神迹，那就是說，預言将来® 
有什么事情发生。关于这一点，預言的知识要逊于自然的知识。 

自然的知识不需要神迹，其本身就表示确实性。不但如此,可以說 
預言家的确实性不是像数学那样的严正，而是虽不能证明，却是确 
实可靠的。这可以证之于《圣经》。摩西規定若有預言家宣揚新的 
神，就要处以死刑，_虽是用神迹和奇事以确证他的敎旨 (《 申命 
記》第十四章)，他說*“因为主也用神迹和怪异以考验他的信徒。” 
基督也用这事警吿他的門徒。 （ 《馬太蹰音》第二十四章第二十四 
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节)。不但如此，以西結（第十四章第八节）明說上帝有时用假的启 
示以欺人，弥迦在亚哈的預言家一事中有类似的证明。 

虽然这些事例证明启示是可疑的，可是，我們已经說过，启示 
仍然含有不少的确实成分，因为上帝从不欺騙好人，也不欺騙他的 
选民。只是，（根据古代的諺語和阿必格的历史和她的言論)上帝 
把好 A 当做善的工具，把恶 A 当做上帝发怒的方法。这可以見于 
上文所引弥迦一事。因为上帝虽然打定主意借預言家欺蒙亚哈， 
他是利用說謊的預言家的。他对好的預言家却启示眞理，而且并 
不禁止他把眞理說出来。 

話虽如此說，如我上边所說，預言的确实性仍然不过是含有盖 
然性而已。因为无人能在上帝之前证明无罪，也不能自夸他是上 
帝仁慈的工具^ «圣经》明說上帝把大卫領走来計算人民，虽然《圣 
经》充分证明大卫的虔誠。 

关于預言确实性的問題，是根据下列三点： 

1•启示的事物鮮明地显現在想像中，就好像和預言家醒时所 
見的一样。 

2.有神迹出現。 

3•最后而且也是主要的，就是預言家是一心一意为正义与善 

良。 

虽然《圣经》并不总要提到神迹，我們仍然必須认为神迹总是 
賜給的。因为《圣经》并不是像許多人所說，把各种情形都加以叙 
述，只是认为是当然的。但是我們可以承认，当預言所說的都已含 
在摩西律里的时候，就不需要神迹。因为已经为那个律所确证。 
例如，耶利米的关于耶路撒冷的毁灭的預言，是为別的預言家的預 
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言和律的威吓证明为确实，所以就不需要神迹。而哈那尼亚，和所 
有預言家相反，預言国家的迅速复兴，就需要一个证据，否則，在为 
事实证实之前他就不知道他的預言是否确实。“預言家預言和平, 
当預言家的話实現的时候，然后預言家才可算是上帝确曾打发过 
他 

那么，旣然神迹所給与預言家的确实性不是数学的（那就是 
說，不是烕性事物的知觉的必然結果），而只是盖然的，而且，旣然 
神迹之賜与是按照預言家的意見和才能的，所以 ，一 个神迹能使一 
个預言家深信不疑不足以使意見不同的另一預言家深信不疑。因 
此之故，神迹是随个別預言家而有不同。 

我們也曾說过，启示也随个人的性情、脾气和意見的不同而有 
差异。 

启示随性情而不同，是这样:若是一个預言家心情愉快，胜利、 
和平与使人高兴的事就启示于他，因为他自然是易于想像这一类 
的事。反过来說，若是他性情忧郁，战爭、屠杀和灾祸就启示于他。 
所以随一个預言家还是仁慈的、柔和的、易怒的、或严厉的，他就 
宜于某神启示，而不宜于別 一#。 启示随想像的性质而有差异，是 
这样 t 若是一个預言家有修养，他窺察上帝之心是有修养的。他若 
是糊塗，他就糊里糊塗地窺察上帝的心。至于由幻象所見的启示 
也是如此。預言家若是个乡下人，他就看見公牛，母牛等幻象；他 
若是个兵士，他就看見将官和 軍队； 他若是个官員，他就看見宝座 
等。 

最后，預言随預言家所持的見解而有不同。例如，对初生基督 
礼拜的三賢人有相信星相学的糊塗思想，基督的降生是借着东方 
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見有一顆星，得到启示。在尼布甲尼撒的巫人看来，耶路撒冷的毁 
灭是借內脏启示的，而王他自己是由卜兆和他向天空射出箭的方 
向以推知耶路撖冷的毁灭的。預言家若是相信人的行为是随自己 
的自由意志而发的，他就以为启示于人的上帝是和未来人类的行 
动沒有关系的。所有这些，我們将用《圣经》举例来說明。 

第一点可由以利沙一事来证明。为要給耶火兰有所預言，以 
利沙要了一张竪琴，在欣賞了音乐之后，他才能窺察上帝的意旨。 
然后，他确給耶火兰和他的朋友們預示一些可喜的消息。这些可 
喜的消息是他前此不能得到的，因为他对主嗔怒了。凡对某人有 
所嘴怒就会认为他坏，不认为他好。說憤怒的或愁苦的人不能得 
到上帝的启示，这种說法簡直是做梦。在摩西发怒的时候，上帝就 
曾启示于他第一胎的可怕的屠杀。这次启示是不借竪琴的。开因 
在憤怒的时候，上帝启示于他。以西結不耐煩閙脾气，上帝把犹太 
人的不服从命令和恶劣启示于他。愁苦的厌倦了生活的耶利米預 
言了希伯来人的灾祸，因此約西雅就不来求他，而求一个妇人，因 
为上帝启示慈悲于妇女是合乎妇女的天性的。弥迦从来不对亚哈 
預言好事，总是坏事。虽然別的眞的預言家对他預言过好事，这 
样，我們就知道个別的預言家由于脾气不同，有的宜于某种預言, 
有的宜于別种預言。 

預言的风格也随个別預言家的文章是否通暢而有不同。以西 
結和阿摩斯的預言比較粗疏，写得不像以赛亚和那鴻的文章那么 
典雅。硏究希伯来的学者倘要对于这一点詳加考究，如把論及同 
一事項的不同預言家的各章加以比較，就知道文章的风格大不相 
同。举例来說，可以把嫻雅的以赛亚的第一章，自第十一节到第二 
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千节，和乡下人阿摩司的第五章，第二十一节到第二十四节比一 
比。也可以把写在《以都米亚》中（第四十九章)耶利米的預言的次 
序与推理和欧巴底亚的次序与推理比一比。最后請把《以赛亚书》 
第十章第十九、二十节及第四十四章第八节和《何西阿书》第八章 
第六节及第十三章第二节比一此。諸如此类。 

把这些段加以适当的硏究，我們就可了然上帝說話沒有特別 
的风格，不过随預言家的学识与才能而有典雅、簡练、严肃、粗朴、 
冗长与晦涩的 不同。 

不但如此，賜与預言家的幻象也有些差异，預言家用以表达幻 
象的符号也有所不同。因为以赛亚看見主的光輝离开圣堂，和以 
西結所見的其形式是不同的。法师們主张这两个幻象其实是一 
个。伹是，以西結是个乡下 A ， 得的印象极深，所以說得十分詳細。 
但是除非关于这一点有可靠的传說(我絕不相信有此传 說》， 这种 
說法分明是一种虛构。以赛亚看見上等天使有六个翅膀，以西結 
看見兽类有四个翅膀;以赛亚看見上帝穿着衣脤坐在宝座上，以西 
結看見上帝像火，毫无疑問，他們二 A 每人所見的上帝的形状是他 
們平常想像中的上帝。 

并且，幻象的淸晰和詳情也有所 不伺; 因为撒加利亚的启示过 
于曖昧，沒有解释，預言家是不懂的。这可見之于預言家对这些启 
示的叙述。但以理所見的幻象就是在加以解释之后，他还是不能 
了解。这种意义暗晦并不是由于启示的事情有什么难解（因为只 
是人世的事，某非人的才能所能知只是因为属于未来而是完全 
由于但以理的想像力在醒眷的时候沒有睡着的时候那样能够了解 
預言。还有一事，使这一点更加明白。就是，在幻象之初，他大为 
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惊恐，他几乎絕望，以为力有不胜。所以，由于他的想像和力气有 
所不足，启示的事物在他看来是极其暗晦，就是加以解释之后，他 
还是不能懂得的。这里我們可以注意，但以理所听見的話，正如我 
們前边所說，只是想像的，无怪在惊恐之下，这些話在他的脑里非 
常杂乱不明，后来他完全弄不淸楚是怎么一回事。說上帝不想做 
一个淸楚的启示的人，不像是曾经讀过天使的話。他明明說，他是 
来使預言家明了人在末日会有什么遭遇的。 （《 但以理书》第十章 
第十四节） 

启示之不明，是因为在当时找不到一个人，其想像力之强足以 
把启示想得更要淸楚。 

最后，有些預言家得到启示，上帝要把以利亚带走。这些預言 
家使以利沙相信他曾经被带到一个地方，他們可以找到他。这分 
明 i 正明他們对上帝的启示沒有正确的了解。 

沒有必要对于这一点多用篇幅更加陈述，因为，在《圣经》中， 
上帝使一些預言家的天資髙于另一些預言家，是极其显然的。但 
是我要詳尽地多用 篇幅证 明，預言随預言家平素所持的意見而不 
同，而且預言家各人有不同的甚至相反的主张和偏見。我之所以 
这样做，是因为我认为这点是比較重要的。（要弄淸楚，我所讲 
的完全是思辨方面的事，因为关于正直与道德一方面，情形就大不 
相同了。）因此我断定，預言从来沒有使預言家变得更有学問，他 
們前此有什么主张，他們还是一仍旧憤。因此之故，关于理智方面 
的事，我們完全不必信賴他們。 

大家一向遽然断定預言家对于人类理智以內的事无所不晓。 
并且，虽然《圣经》里有些段分明說預言家对有些事是不明了的，但 
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是这些人宁願說他們不懂得这些段，而不承认有什么事是預言家 
們所不晓得的。不然他們就曲解《圣经》本文的原意。 

若听从这样去做,我們索性不如把《圣经》束书不覌。因为若 
把文义显明諸段归入曖昧难解的謎中，或随意加以解释，要想用 
«圣经》证明任何事情，也是枉然的。例如，約书亚认为（或許写他 
的历史的人也认为），太阳围绕地轉，地是固定的，并且太阳在某一 
时期是不动的。在《圣经》中，凌有此这更为明显了。不承认天体 
运行的人有很多設辞以混过这段的难点，曲解为有很不相同的意 
义。还有一些人,有推理正确的素养，知道地是动的，而太阳是靜 
的，无論如何吧，也不会围着地轉，这些人竭力把这种意思强加之 
于《圣经》,虽然显然达是违背原意的。这种强辯的人眞是让我吃 
惊！难道我們一定要相信軍人約书亚是一个博学的天文学家嗎？ 
还是奇迹不能启示于他，或太阳的光在地平线上比往常不能留得 
久一些（他不知道何以如此）呢？在我看来，这两神說法都是可笑 
的。所以我倒以为約书亚不明白天长了的原因是什么，我以为他 
和与他在一起的那群人认为太阳每天围着地轉，在那一特別的时 
候，太阳停留了一些时候，这样就亮得久一些；我以为他們并沒有 
猜到，由于空中的一些雪（見《約书亚記》第十章第十一节），折光 
要比往常大一些，也許还有一些別 的原因 ，現在我們也就不加追問 
了。 


至于回去的影子的神迹也是按以赛亚的理解启示于他的。那 
就是說，来自太阳的回归。因为他也以为太阳是动的，地是靜的。 
至于幻日，他也許都沒有梦見过。我毫不踌躇可以得到这一个結 
論，因为这个神迹本来眞可以出現，并且以赛亚可以預言給国王， 
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其眞正的原因是这位預*言家所沒有觉察的。 

关于所罗門建造圣堂，若眞是为上帝所指令，我們也非主张同 
一的說法不可。那就是，尺寸是按国王的意見和理解启示于他的。 
因为，我們旣是不一定要信所罗門是一个数学家，我們可以說，一 
个圓的周长与直径的正确比例，他是不晓得的。正像一般工人們 
一样，他以为是三比一。但是若說我們不懂这一段，老实說，那我 
可以說《圣经》中就沒有我們懂得的了 6 因为在那里关于建造的经 
过是簡明地按照历史加以叙述。还有，若是可以认为这段另有別 
的意思，我們不明白书写这一段的理由，这簡直是完全推翻《圣 
经》。因为人类的悖®邪恶都可以像这样不伤《圣经》的威严，被人 
維护与滋养。我們的結論絕不是和虔敬相违背。因为所罗門、以 
赛亚、約书亚等虽是預言家，他們总也是人。是人就不免有人类的 
缺点。 

依諾亚的理解，他得到启示，上帝将毁灭整个人类，因为諾亚 
以为在巴_斯坦的界限以外的世界是沒有人居住的。 

不但对于这类的事，而且对于一些更重要的事，預言家可以 
是，而且事实上是，无 知的。 因为他們关于上帝的特质不能有所說 
明，而且他們对于上帝的覌念是很平庸的。他們的启示牵就这 
些現念的，这我将引用《圣经》中充分的证据加以证明。据此，显而 
易見，他們之受称頌，不是由于他們崇髙卓越的才智，而是由于他 
們的虔敬与忠誠。 

亚当是第一个得到上帝启示的人。他并不知道上帝是全兔 T 全 
能的。因为他隐蔽起来不让上帝看見，而且在上帝的面前設法为^ 
他的过錯找些借口，好像是和人打交道一般。所以上帝启示于他 
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也是按照他的理解的。那就是說，对于他的情状和罪恶是沒有觉 
察的。因为亚当听見，或好像听見，上帝在花园里走，呼喚問他在 
什么地方。然后看見他面紅耳赤，就問他是否吃了禁果。显然，亚 
当只知道神是造物主。按照开因的理解，上帝也启示于他，不知人 
世的事情，而且忏悔他的罪恶，也不需要对于神有更髙的覌念。 

主启示于拉班为亚伯拉罕的上帝，因为拉班相信每个国家有 
其特殊的神(見《創世記》第三十一章第二十九节)。亚伯拉罕也不 
知道，上帝无所不在，对于事物預先知道；因为当他听見判决了所 
多瑪城的居民的时候，他祈祷主，在确定是否他們都应該受这惩罰 
之前，不要把判决 执行； 因为他說(見《創世記》第十八章第二十四 
节） 》 K 也許在这城里有五十个好人。”是按这信仰，上帝启示于他 
的;亚伯拉罕想像，上帝这样說:“我現在要下去看看他們是否完全 
按照我所听見的风聞而行；若是沒有，我将要知道。”并且，关于亚 
伯拉罕> 神学上的证据只是說他是服从的，并且他“命令他的家人 
要追随他，他們要从主的路”（見《創世記》第十八章第十九节）； 并 
沒有說他对神有高尙的思想。 

摩西也并不十分兔道上帝是全知的，上帝完全用他的命令以 
指揮人的行动，因为虽然上帝自己說以色列人应該听他的話，摩西 
仍然认为这事可疑，反复地說，“但是假若他們不相信我，也不听我 
的話。”启不于他的上帝也是不参与人的行动，对于人的行动是一 
无所知的。主給了他两个神迹,并且說1“将来会是，他們若是不相 
信你，也不听第一个神迹的声音，他們就要相信第二个神迹的声 
音，否則，你要取些河中的水。”等等。的确，若是任何人不存偏見， 
把記录下来的摩西的主张一加考虑，就要分明看出 ，摩 西心目中的 


i 
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神是一个已往、現在、和将来都存在的实在，因此他称神为耶和华， 
这个字在希伯来文就有这三个时期存在的意思。至于关于神的性 
质，摩西只說他是仁慈的，和善的,并且极其嫉妬，这在《摩西五书>〉 
的很多段中可以看出来。最后，他相信，而且吿訴 A , 这个存在与 
所有其他的存在都很不相同，是不能用有形之物的影像来表示的； 
而且人也不能看見他(神），这是由于人的缺陷，而不是因为眞是不 
可能。并且，由于神的权能，沒有能和他匹敌的，他是唯一无二的。 
的确，摩西承认，有些存在(无疑，由于主的計划与指令），是上帝的 
代理者，那就是說，上帝授他們以权威和力量以指导、供养、照顾一 
些国家；但是摩西說，他們必須遵从的这个存在是最高的上帝，若 
用希伯来語說，是諸神中的上帝。所以在歌（見《出埃及記》第十五 
章第十一节）中他說道:“主啊，在一般神中，誰熊像你呢?”而且叶 
忒罗說（見《出埃及記》第十八章第十一节)：“現在我明白了，主比 
所有的神都伟大。”那就是說，“我最后不得不对摩西承认耶和华比 
所有的神都伟大，他的权能是无比的。”我們无法确知摩西是否认 
为上帝的代理者是上帝所造，因为，就我們所知，他并沒有提到他 
們的創始和来源。摩西并且說，这个存在(神)把这一个有形的世 
界从混沌中开辟出_，使之具有条理秩序，并且授自然以胚芽。所 
以他有最高权力以^御万物；并且，用这无上的权威，他給自己选 
擇了希伯来国和一块土地。他并且把其余的国家和土地交給他所 
調換的其他諸神照管。因此之故，他被称为以色列的上帝和耶路 
撒冷的上帝。而別的神被称为非犹太人的神。因为这个道理，犹 
太人相信上帝为他自己所选擇的土地須受人神圣的崇拜，这种崇 
拜和別处的崇拜自是不同。并且主不許对別的神的崇拜随別的国 
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家而有变通。所以他們以为亚西利亚王带到犹太来的人为獅子所 
皎烂，因为他們不晓得国家的神的崇拜(見《列王紀》下第十七章第 
二十五节）。 

所以，据阿本 • 以斯拉看来，当雅各要他的儿子們找出一个新 
的国家的时候，他吿誡他們說，他們应当有一新的崇拜的准备，要 
把对于外邦的神的崇拜放在一边，那就是說，他們所在的地方的神 
的崇拜(見《創世記》第三十五章第二、三节）。 

大卫吿訴扫罗說，他因为王的迫害，只得在国外生活，他說被 
赶出主的选民之外去崇拜別的神(見《撒母耳記》上第二十六章第 
十九节)。最后，他相信，这个存在或神住在天上（見《申命記》第三 
十三章第二十七节），这是在非杬太人中很常見的意見。 

現在我們如一检对摩西的启示，我們就知道达些启示是适应 
这些意見的。因为他相信神性是常有仁慈、和善諸条件的,所以是 
随他的覌念和在这些品德之下把上帝启示于他的（見《出埃 及記 ) V 
第三十四章第六、七冇和第二誡)。并且，据說摩西請求上帝要让 
他看見上帝，但是，我們已经說过，因为摩西心里沒有上帝的影子， 
并且，我已說过，上帝是按預言家的想像的性质启示于他們的，所 
以上帝沒有显示任何形状。我不妨重复，这是因为摩西的想像是 
不适宜的，因为別的預言家可以做证，他們看見了主；如以赛亚、以 
西結、但以理等。因此之故，上蒂回答摩西說你看不見我的脸”； 
并且因为摩西相信上帝可以任人現看，那就是說，其中并不包含神 
性的矛盾（因为，否則他就不会有此請求了，）所以又說,“沒有 A 会 
覌看我还活着，”这样就按着摩西的現念給了一个理由，因为并沒 
有說会包含神性的一个矛盾(实际上确是包含的），只是說由于人 
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类的弱点这事情不会实現。 , 

当上帝要对摩西启示以色列人因为崇拜小牛要和別的国度列 
入同一范畴的时候，他說（第三十三章，第二、三节）他要打发一个 
天使(那就是說，一个替上帝管理以色列人的人），并且說他不再和 
他們在一起。这样就使摩西沒有理由相信上帝爱以色列人甚于其 
他的民族，那些民族他是交付給別的神或天使来监护的(見第十六 
节 )。 

最后，因为摩西相信上帝住在天上，上帝默示于他，上帝自天 
降到一座山上。为的是和主談話，摩西就上了 W 。 若是当初他能 
想到上帝是无所不在的，摩西就不会到山上去了。 

以色列人虽得到上帝的启示，却对上帝一无所知。几天之后 
他們把对上帝的尊崇轉移于一只小牛，他們以为这只小牛就是把 
他們从埃及带出来的神。从这一点看来，他們对上帝一无所知，是 
十分显然的了。实在說来，习憤于埃及的迷信的人，沒有文化的卑 
賤的奴隶，会对于神有正确的观念，这几乎是不可能的。或者摩西 
于敎他們以正当生活的規則之外，（不像一个哲学家似的諄諄敎 
誨，出于自願，而是像一个立法者用法律的权威以强迫他們不得不 
遵守道德，）能敎他們任何事項，这也几乎是不可能的。所以正当 
生活所遵守的規則、崇拜上帝、爱上帝，对他們是一种束縛，而不是 
眞正的自由、神的賜与和恩惠。摩西囑咐他們爱上帝、遵守他的律 
法，因为他們在过去受过他的恩惠（如在埃及为奴，把他們解放出 
来），并且，若他們违反他的命令，就威吓他們，若是他們遵守他的 
命令，就許他們以許多好处。所以待他們就好像父母之待沒有理 
性的嬰儿。所以，他們并不知道道德的至上与眞正的幸覦是什么， 
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是无可疑的了。 

約拿认为他逃脫不为諸神所看見。这好像表明他也以为上帝 
把犹太以外的国家交給別的代理的国家来照管。在《旧約>整部书 
中，讲上帝讲得合理的无过于所罗門了。实在說来，在才能方面， 
所罗門要胜过当时所有的人。可是他认为他自己超乎法律之上 
(认为法律只是为不能以理智为行为的根据的人而設)。他蔑視关 
于王的法律，其数主要有三。他甚至公然违反这些法律（他耽溺于 
肉体的快乐，在这一方面他做錯了事，不像是一个哲学家所应当做 
的）。他主张幸运之降于人类的都是虛荣，人类最可貴的天賦是智 
慧，最大的惩罰是愚蠢。（見《箴言》第十六章第二十二、二十三 
节>。 

但是，我們再回头来讲預言家罢。預言家們互相抵触的意見 
我們前面已经讲了一些。 

法师們給我們留下了現存的預言书(如在論安息日(撖巴特)的 
論文中第一章第十三节，第二段所說)。在法师們看来，以西結所表 
示的意見与摩西的意見很有分歧，法师們曾正式考虑想把他的預 
言从经书中刪除。并且，若不是 因为有 一个哈那尼亚把他的預言加 
以解释，一定是已被刪除了。如在那里所述，哈那尼亚勤奋地完成了 
解释《以西結》的預言的工作。他如何完成这項工作,是写了一篇注 
释，現在已经散失了，还是改換了《以西結书》的原文，随意大胆地把 
一些句子刪了去，我們无从得知。无論如何，第十八章显然和《出埃 
及記》第三十四章莕七节,《耶利米书》第三十二章第十八节等不相 
符合。 

撒母耳相信主对于主所命令的事項从来沒有懊愧过（見 《撒母 
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耳記》上第十五章第二十九节)。因为当扫罗有了罪心里难过，想 
崇拜上帝請求饒恕的时候,撒母耳說主不会收回成命。 

从另一方面說，对耶利米启示道:“若是我（主）所斥責的国家 
改邪归正，我就要把我原意要加之于他們的祸患追悔。'若是在我 
眼前做坏事，不听我的話，我就追悔我原来說要加福于他們。”(《耶 
利米书》第十八章第八至十节 )《 約珥书》(第二章第十三节)說，主 
只追悔降了祸。最后，从《創世記》第四章第七节分明可以看出 ，一 
个人可以战胜罪恶的引誘，行为 正直； 因为把这种敎义吿訴过幵 
因，虽然我們据約瑟法斯和《圣经》所見，他并沒有战胜罪恶的引 
誘。这正和方才所引的《耶利米书》那一章相合，因为在那里說， 
一若是当事的人改邪归正，改变生活方式，主就追悔他所发布 
的福与祸。但是反过来說，保罗 （《 罗馬书》第四章第十节)分朋主 
张，若沒有天召和圣灵的感化，人是不能节制肉体的引誘的。并且 
当 （《 罗馬书》第三章第五节和第六章第十九节)他說人有正义的时 
候，他自己加以改正，那只不过是因为是人，有血肉之躯 的弱点 ，才 
那样說的。 • 

我們現在已经充分地证明了我們的論点，那就是，上蒂随預言 
家的理解力和意見而变通启示，并且对于和仁爱与道德无关的理 
論，預言家可能是，并且事实上就是，无知的，并且持有相反的意 
見。所以我們万不可求知识于預言家，无論是关于自然現象的或 
是关于精神現象的。 

那么，我們已经断定，我們只是必須相信預言的著作，启示的 
目的与实质。至于細节，每个人可以相信或不信，随他的意。 

例如，对該隐的启示只是吿訴我們，上帝告誡他要过正直的生 
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活，因为这才是启示的目的与实质，并不是关于自由意志和哲学的 
学說。因此，虽然这个警誠淸楚地含有自由意志的意思，我們可以随 
意持反对的意見，因为措辞和所持的理由是随該隐的理解变通的。 

所以，弥迦所得的启示也只是說上帝把亚哈和亚兰之間的战 
爭的眞正的爭端启示于他。我們所不得不相信者不过如此而已。 
至于启示中所含关于上帝的眞与假的灵，上天的軍队站在右边与 
左边，和其余的細节，都完全不关我們的事。每个人都可听其理智 
以为相信的根据。 

主对約伯显示他的力量所持的論证也属于这一类。（假如这些 
論证眞是启示的話，并且历史的作者是在叙述，而不是像有些人的 
想法，只是以修辞的方法来装飾他自己的思想。 ） 那就是說，这些 
論证是随約伯的理解力变通的，其目的是在使他信服，而不是含有 
普遍的眞理,或用以使所有的人信服的。 

墓督用了一些論证以判定法利賽人騸傲和无知，并且劝他的 
門徒們过正直的生活。关于这些綸证，我們也能得到相同的結論。 
基督随每个人的意見和主义把他的論证加以变通。例如，他对法 
利赛人說(《馬太福音》第十二章第二十六节），“若是撒但赶掉了魔 
鬼，那就是自相紛爭，那么他的王国将如何站得住呢？ ”当基督說这 
話的时候，他只是要根_法利赛人的思想来使他們信服，并不最說 
有魔鬼，或有什么魔鬼的王国。所以当他 ^1* 他的門徒們說 0 馬太 
福音》第八章第十节)：“要留意不要小看这些小人物，因为我对你、 
們說他們的天使，……”等等，他只是要警吿他們不要凝傲，不要小 
看他們的同类任何人。并不是坚持所給的实际的理由。采取这种 
理由，只是为更容易說服他們。 
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最后，关于使徒們的奇和論证，我們的持論也完全相同，但 
是关于这一点沒有苒多說的必要。假如我把《圣经&中只对个人或 
对某一人的理解所說的各段都一一列举，（若为这些段辯解，以为 
就是神的敎义，那对于哲学就有很大的妨害，）我就要远远超过了 
我心目中所計划的簡短的篇幅。那么，說几个可以普遍应用的例 
子就够了，好奇的讀者可以自己斟酌其佘的例子。虽然我們方才 
所提出来的关于預言家及預言那些点只和我們的目的直接有关， 
那就是說，哲学要和神学分家，可是，我旣已接触到这个广泛的問 
題，我在此也未尝不可以考求一下是否預言的本領只为希伯来人 
所专有，是否这种本領为各民族所共有。然后，对于希伯来人的天 
职我須有个結論，达一切我将在下章討論。 


第三章論希伯来人的天职，是否預言 
的才能为希伯来人所专有 


每人的眞正幸福和天佑完全在于享受善良的事物，而不在于 
自負只有自己有这种享愛，別人都在擯斥之列。.凡人以为更为幸 
輻，因为他正享受利益，別人享受不到，或是因为他比和他同等的 
人更为有福更为幸运，这样的 A 是不知真正的幸福与天佑为何物。 
他所烕到的喜乐不是幼稚的就是出自嫉妬与恶意。例如，一个人 
的眞正幸顢只在智慧和知道眞理，完全不在他比別人更有智慧或 
別人不知道眞理。这种計較并不能增加他的智慧和眞幸福。 

这样說来，凡人因为这种緣故而喜乐，就是幸灾乐祸，存心不 
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善的。他旣不晓得眞正的幸福，也不晓得純正生活的宁靜。 

所以，《圣经》上劝誡希伯来人遵从律法，說主选擇了他們，而 
沒有选擇別的族，說主离他們近，离別人远 （《 申命記》第十章第十 
五 节)； 說他把公正的律法只給了他們(《申命記》第四章第七节 ） ； 
最后，說他看中了他們,沒有看中別人 （《 申命記》第四章第三十二 
节）；《圣经》上只是随听众的理解才这样說的。这些听众，（我們在 
上章巳经說球，并且摩西也可作证，）是不晓得眞正幸福是何物的。 
因为，老实說来，若是上帝把一切人都喚来得救，希伯来人也还是 
一样幸福，也并不因为上帝現于別人之前，上帝就少現于希伯来人 
之前。他們的律法若是为一切人制定，也不因此而欠公正，他們 
自己也不会因此而智慧有所减少。若是也为別的族而現奇迹，奇 
迹显示上帝的力量也不会 减少； 最后，若是上帝把所有这些天賦都 
平等地贈与一切的 A ， 希伯来人也一样必須崇信上帝。 

当上帝对所罗門說 （《 列王紀》上第三章第十二节）将来沒人 
像他那样有智慧，这种說法只是表明他有超絕的智慧。不可以为 
上帝为所罗門的更大幸顢，就会答应所罗門上帝在将来不会賦予 
任何人以同样多的智慧。这样并不会增加所罗門的智力，并且，若 
是每个人都賦有岗样的才能，这位聪明的王也会照 样地烕 謝主。 

可是，虽然我們說摩西在方才所引《摩西五书》的各段中只是 
按希伯来人的理解而說話，我們并沒有意思否认上帝只为希伯来 
人制定了摩西律，也不否认上帝只对他們說話，也不否认他 們看見 
了別的族所沒見的奇迹。但是我們要着重地說，摩西要用一种方 
式，用一些論证，警戒希伯来人，这样才会有力地投合他們的幼稚 
的理解，俾鸺們不得不崇拜神。此外，我們霁征明希俏来 A 在知 
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识、虔誠各方面并不超过別的族，但是显然在与此不同的性质方面 
是超过了別的族；也可以說（仿照《圣经》按他們的理解而說）上 
帝并不是为純正的生活与祟高的思想擇定了希伯来人而擯斥了別 
人，虽然他們常被警誡要有这种生活与思想，这是別有用意的。至 
于其用意是什么，我将有所論列。 

但是在我开始之前，我要用几句話說明上帝的指导，上帝的帮 
助（外界的与內界的），作何解释。并且最后我要說明我所理解的 
幸运是什么。 

上帝的帮助我以为是指固定不变的自然秩序或自然事物的联 
鎖。因为，我已說过，并且在別的地方证明过，万物依自然的一般 
法則而存在，并且为之所决定。此自然的一般法則不过是另外一 
个名称以名上帝的永存的天命而已。上帝的永存的天命永远包含 
永久的眞理与必然。 

所以，說万物遵从自然律而发生，和說万物被上帝的天命所規 
定是1件事情。那么，因为自然的力量与上帝的力量是一回事，万 
物之发生与决定只有靠上帝的力量，所以，人是自然的一部分，无 
論人自备什么以为生存之助与保存，或无論自然不借人力供人以 
什么东西，是完全借神力以給人的。神力是借人性或借外界的情 
况以施展的。所以，无論人性由其自身之力能自备什么，以保存其 
生存，可以称之为上帝的內界的帮助，而凡由外界的原因对于 A 的 
利益有所增加，可以称之为上帝的外界的帮助。 

我們現在就容易懂得神选是什么意思了。因为旣是人的所做 
所为全是由于自然的預定的理法，那就是說由于上帝的永久的天 
命，所以，人都不能为自己选擇一个生活的規 划或寒 成任何工作； 
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只能由上帝天召，才能够为他选擇这項工作或生活的規划，而不选 
擇別的。最后，我所謂命运是指由外界的不能預知的方法，以指导 
A 生的上帝的天命而言。有了这些話做为緖言，我再回到我原来 
的目的，看看为什么說上帝选定了希伯来人，而沒有选定別的族。 
我就用論证来着手。 

大致說来，正当欲望的所有的对象都不出下列三个范畴之一: 
1.由事物的主荽原因以获得的关于事物的知识。 

2•情欲的节制，或道德习慣的养成。 

3.安全健康的生活。 

' 最直接有助于达到头两个目的的方法，并且可以說是近因和 

% 

动因，是包含在人性本身之內。所以其获得完全系于我們自己的能 
力和人性的規律。我們可以断言，这些天陚的才能并不为任一民 
族所专有,而是为全人类所共有，自然，若是我們耽于梦想，以为自 
然創造了不同性质的人，那就又当別論。但是增进安全与健康的 
方法主要是在外界的情况，可以称之为命运的賜与，因为主要是依 
靠我們所不了然的物界的原因。因为遭遇幸輻或不幸，一个愚人 
差不多和一个智者是有一样的机会。虽然如此，人的处理和響惕 
大可有助于安全的生活和避免我們的同类对我們的損伤，甚至兽 
类对我們的損伤。形成一有固定法律的社会，占据一块領土，集中 
所有的力量于一体，那就是說社会体，若和理智与经验比起来，理 
智与经验并不能示人以达到这个目的的更准确的方法。形成和保 
存一个社会，所需的不是普通的才干和劳心。凡是由眼光远大，小 
心謹愼的人建立和指导的社会是最安全，稳固，最不易遭受灾难的 
社会。反域来說，一个社会，其璣員沒有熟练的技巧，这样的社舍 
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大部分是靠运气，是比較欠稳定的。假如这样的社会居然延续了 
很久，这不是由于其自身的力量，而是由于某种別的支配的力量。 
若是这个社会克服了巨大灾难，事业繁盛，自必惊叹与崇拜上帝指 
导的灵，因为这一社会所发生的事都是突然而来，出乎預料的，甚 
至可以說是奇迹。那么，国族由于社会的耝织、生活、和政治所用 
的法律而有所 不同； 希伯来国之为上帝所选定不是由于这个国家 
的智慧和心的鎮靜，而是由于其社会組织和好运获得了优胜权，維 
持了很多年。这从《圣经》中可以看得十分淸楚。稍微一看《圣经》 
我們就可以知道，希伯来胜于別的国家的諸方面，只是在于他們处 
理政事的成功和完全借上帝的外援克服了巨大的 灾难； 在別的方 
面他們是和別的民族一样的。上帝对所有的人都是一样地仁慈 
的。因为在智慧方面(如我們在上章所說）他們的关于上帝与自然 
的覌念是很平常的，所以在这一方面他們不能为上帝所选定。他 
們之被选定也不是由于道德与純正的生活，因为关于这一点，除极 
少数选民之外，他們也是和別的国族一样的。所以他們的被选与 
天召完全在于現世的幸福和独立政治的优越。事实上，除此以外 
我們看不出上帝对亚伯拉罕的子孙①或后继者允許了任何事情。 
服从律法所得的后果只是一个独、立国家的长久幸福和此生的別的 
一些福利;反过来說，不服从律法与毁弃誓約就有国家复亡和巨大 
娘苦的危险。这个殊不足怪，因为每一社会龃织和国家的目的是 
(如我們以前所犇，也如下文里的詳細的解释)安全与舒适；法律有 


①在*創 世記* 第十五章中写道，上帝答应亚伯拉罕保护他，幷且給他許多賞賜。 
亚泊拉3回答說，他不指望任何对他有什么价値的东西，因为他沒有儿女，幷且也很上 
了羊紀 9 
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約束一切的力量，只有如此，一个国家才能存在。若是一个国家的 
所有分子忽視法律，就足以使国家解体与毁灭。所以对希伯来人 
长期服从律法所許的报酬只是安全①与其附带的利益。而不服从 
律法，其惩罰必是国家毁灭和附带而来的祸患。但是这里沒有更 
詳論此点的必要。此外我所要說的是，《旧約》中的律法只是为犹 
太人启示和制定的，因为，旣是上帝有鉴于他們的社会与政府的特 
殊的組织,把他們选定了，他們当然有特殊的律法。是否上帝也为 
別的国族制定了特殊的律法，是否用預言的方法把他自己启示于 
那些国族的立法的人，那就是說，那些立法的人在神的威灵之下慣 
于想像上帝，我无法断定。从《圣经》中覃然可以看出来，別的国家 
借上帝的外界的援助获得了优胜杈和特殊的律法。請看下列两 
段： ■. 

在《創世記》第十四章第十八、十九、二十节中說，麦基洗德是 
耶路撒冷的王和至高上帝的祭司。在执行祭司的职务的时候，他 
为亚伯拉罕視福。并且主所爱的亚伯拉罕把十分之一的战利品給 
了上帝的这个祭司。这足以表明，在上帝設立以色列国以前，上帝 
在耶路撒冷立了一些王和祭司，并且为他們制定了仪节和律法。 
我前已說过，是否上帝这样做是用預言的方法，是不十分淸楚的。 
但是我所确知的是，当亚伯拉罕在城里住的时候，他恪守法律。因 
为亚伯拉罕从上帝方面沒有接受特殊的仪节。可是据說 （《 創世 
記》第二十六章第五节）他遵守崇拜仪式、吿誡、律令和上帝的法 
律。这些不得不做麦基洗德王的崇拜仪式、律令、吿誡和法律来解 

① 遵守 M 日約^的十誠不足 以获得永生，这可以 自《 馬可 福音* 第十章第二 十一节 
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释。瑪拉基責备犹太人如下（第一章第十至十一节）：“你們之中有 
誰要把〔殿的〕門关上？你若把我的祭台上的火点着也不会白点。 
率領天軍之上帝說，我不喜欢你。因为自日出至日落，我的名字在 
异敎徒中是伟大的，并且处处要为我的名字供香，献洁淨的供物。 
率領天軍的上帝說，因为我的名字在异敎徒中是伟大的。”除非我 
們把这些話加以歪曲，这些話只能指当时的时代。这些話充分证 
明上帝爱那时的犹太人并不甚于別的国家。上帝賜給別的国家的 
奇迹多于犹太人。那时犹太 A 不借神奇的帮助已经收复了国土的 
一部分。最后，非犹太人所有礼仪是为上帝所許可的。但是我把 
这些点轻描淡写地放过。我的意思只在证明，犹太人之被选定，不 
是由于別的，而是由于現世的物质幸福和自由，換言之，自治政府， 
并由于其所以致此的道路和方法。因此之故，也是由于和保存那 
个特殊政府有密切关系的法律。最后是由于启示的方法。至于关 
于人的眞正幸福之所在的其余的事項，犹太 A 是和其余国家平等 
的。 

所以，《圣经》中說 (《 申命記》第四章第七节）主对于別的国家 
沒有像对于犹太 A 那样近，說这話的时候，这只是指他們的政府 
和他們遇見許多奇迹的那个时代。至于关于智力和道德，那就是 
說，关于上帝的恩惠，我們已经說过，并且現在正在加以論证，上帝 
对于所有的人是一样仁厚的。对于此事《圣经》是可以为证的。因 
为《詩篇》說（第一百四十五篇第十八节），“主亲近所有祈求他的 
人，确是亲近所有祈求他的人。”在同一《詩篇》第九节 也說， “主对 
一切都好，他的仁慈广被于一切他所造的。”《詩篇 》 第三十三篇第 
十五节中淸楚地說上帝賜給所有的人以同样的智力，原文是:“他 
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把他們的心做得一样。”我想大家都知滇，希伯来人认为心是灵魂 
与智力的所在。 

最后，从《約伯記》第三十八章第二十八节，分明可以看出，上 
帝給全人类制定律例，尊敬上帝，不做坏事，做好事。約伯虽不是 
犹太人，是在众人中最合上帝的意的。因为在虔敬和宗敎方面，他 
比別人都强。最后，从《約拿书》第四章第二节中很显明地可以看 
出，上帝不但对犹太人，而是对所有的人都有厚恩，仁慈，久受苦 
难，有很大的好处，并且后悔所說的灾。因为約拿說：“所以我决定 
逃到他施去，因为我知道你是一位仁惠的上帝，慈爱，不易发怒，极 
为和善，”等等。所以上帝饒恕尼尼微人。所以（因为上帝对所有 
的人一样地仁厚，犹太 人之为 上帝选定是因为他們的社会耝织与 
、 政府)，我們可以得到一个結論，就是个別的犹太人，离开他的社 
会組织和政府，其所得于上帝之所賜，并不高于別的 A 。 犹太人和 
非犹太 A 并无分別。上帝对所有的人都是一样地仁厚，慈爱等等， 
这旣是事实，并且，旣然預言家的职务是側重在敎人以道德，劝人 
为善，不在敎国家的法律，沒有疑問，各国都有預言家。預言的才能 
并不为犹太人所专有。世俗的历史与圣书中的历史的确都证明这 
—个事实。虽然《旧約》中的历史并沒有明說別的国家有的預言家 
和希伯来一样多，或者任何非犹太預言家是上帝特別打发到那国 
家去的，这并不影响这个問題，因为希伯来人曾小心地把他們自己 
的事記下来，沒有小心地把別国的事記下来。所以在《旧約》中我 
們見到下列諸事也就够了。像諾亚，以諾，阿比米来，巴兰等都不 
是犹太 A ， 不行割礼，都有預言的才能。并且，上帝把希伯来預言家 
不但打发到他們自己的国家，并且也打发到很多別的国家。以西 
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結給所有那时已知的国家 預言； 欧巴底除益都米人之外，据我們 
所知，不給任何国家 預言; 約拿主要是尼尼微人的預言家。以赛亚 
叹息并且預料灾患。他不但欢庆犹太人的复兴，他也欢庆別的国 
家的复兴，因为他說（第十六章第九节）：“所以我要哭泣以伤悼雅 
謝 9 ”在第十九章中他先預言埃及人的灾祸，然后預言他們的复兴 
(見第十九、二十、二十一、二十五节），說上帝要給他們打发一个救 
主，使他們获得自由。主在埃及将要为人所知。并且，埃及人要用 
牺牲祭品来崇拜上帝。最后，他把那个国家称作上帝加福的埃及 
人。所有这些細节都特別令人注意。 

耶利米不称为希伯来国的預言家，而只称为諸国的預言家(見 
《 耶利米书》第一章第五节)。他悲伤地預言諸国的灾难，并且預料 
他們的复兴，因为他談到摩押人說（第四十八章第三十一节）：“所 
以我要为摩押而号泣，我要为摩押而痛哭，”（第三十六节。）“所以 
我的心要像笛管似地 而鳴; ”末后，他預言他的复兴，也預言埃及人 
的、阿摩人和伊拉母人的复兴。这样說来，毫无疑問，別的国家，也 
像犹太人似的，有他們的預言家，这些預言家对他們預言。 

虽然圣书中只提到巴兰一个人（犹太人以及別的国家的将来 
曾启示于他），我們不要以为巴兰只預言了那一次，因为从叙述的 
本身看来，十分淸楚地可以看出，他好久以前就以預言和別的神圣 
的才能著称。因为当巴勒喚他来的时候，他說 （《 民数記》第二十 
二章第六节）：“因为我知道你为誰祝福，誰就得福，你詛咒誰，誰就 
得祸。”所以我們知道他有上帝賜給亚伯拉罕的那种才能。并且，巴 
兰按預言的憤例囑咐使者等他，直到上帝的意旨启示于他的时候。 
当他預言的时候，那就是說，当他說明上帝的眞意的时候，他常这 
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样說他自己 ：“他 說过，他听見了上帝的話，并且了解上帝，他看見 
了幻象，看見上帝出了神，但上帝的眼睛是睜开的。”不但如此，在 
他按上帝的命令給希伯来人祝福之后，他就开始（这是他的习慣） 
給別的国家預言，預测他們的将来；这一切充分证明，他一向就是 
一个預言家或常常預言，并且（我們在此也可以說）他知道預言家 
何以晓得他們的預言是眞的，那就是，他一心一意致力于正直和善 
良。因为他并不像巴勒所想像的，翦祝福誰就祝福誰，要詛咒誰就 
詛咒誰，而只是祝福或詛咒上帝所要祝福或詛咒的 A 。 所以他回 
答巴勒道：“就是巴勒把他的积滿了金銀的房子給了我，我也不能 
违背了主的戒令，来随我自己的意做好事或坏事。我只說主所說給 
的事。”至于說在路中上帝对他发了怒，摩西遵主之命到埃及去的 
时候，也有同样事情发生。至于他因預言而拿了錢,撒母耳也做过 
这事 (《 撒母耳記》上第九章第二十八 节）； 若是他犯了什么罪，“世 
上沒有一个做好事的正直的人是不犯罪的 ”(《 传道书》第七章第二 
十节。参看《使徒书》下，《彼得书》第二章第十五、十六节和《犹大 
书》第五、十一节>。 

他的話一定是对于上帝很有力量，并 B 从圣书中我們見到，为 
证明上帝对犹太人的伟大的仁慈，多次說到上帝不听巴兰的話，并 
且他把詛咒变成祝福（見《申命記》第二十三章第六节,《約书亚記》 
第二十四章第十节，《尼希米記》第十三章第二节），可見他詛咒的 
力量是很大的。由此可知，毫无疑問，他是最合上帝的意的，因为 
坏人的話和詛咒絲毫不能感动上帝。那么，他旣是一个眞預言家, 
而約书亚却称他为一个占卜者，可見这个名称有一种好的意思。 
并且非犹太人所謂占卜者是眞的預言家,而圣书中常常非难責备 
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的人是一些假的占卜的 A 。 这些人欺騙非犹太人，正如假預言家 
欺騙犹太人。的确，《圣经》中別的一些段使这一点愈加明显。由 
此我們断定預言的本領并不为犹太人所专有，而是为各个民族所 
共有。可是法利赛人坚决地說这种神圣的才能是只有他們的民族 
才有的，并且說別的民族用某种莫名其妙的恶魔的才能以預測将 
来(迷信还要捏造 什么？）。 用圣书的权威以证明他們的理論，他們 
引用圣书，最主要的一段是《出埃及記》第三十三章第十六节，在那 
一段里，摩西对上帝說，“人在什么事上可以知道我和你的百姓在 
你的眼前蒙恩呢？不是因为你和我們同去，使我和你的百姓，与地 
上的万民有分別嗎?”从这一段他們就要推論，以为摩西請求上帝 
要現于犹太人之前，并用預言的方式把他自己启示于他們，并且他 
不要把这种恩惠賜給別的国家，摩西会嫉妬上帝接近非犹太人，或 
他居然敢請求这件事，那当然是荒謬的。事实是这样，因为摩西知 
道这个民族的脾气和精神是好反抗的，他知道得很淸楚，沒有很大 
的奇迹和来自上帝的特殊的外来的帮助，他們是不能把他們已经 
着手的事办完的。不但如此，沒有这样的帮助，他們一定是会要灭 
絕的。因为显然上帝要保全他們，他請求了这个特殊的外来的援 
助。所以他說(《出埃及記》第三十四章第九节），“主啊，若是現在 
我在你的眼前得到了恩惠，我請求你，让我的主和我們同去，因为 
那是一个頑强的民族所以，他請求上帝賜与特殊的外来的援助 
的理由是这个民族的頑强的性质。他于上帝答应了这个特殊的外 
来的援助之外，他一无所求，上帝的回答使这一点更加明显，因为 
上帝立刻回答道（同章第十节） :“ 看啊，我立一誓約:我荽在你們的 
人民之前做些奇事，这些奇事是在世上沒有做过的，在任何国家都 
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沒做过。”所以，我已說过，摩西之意只是犹太人的特殊的神选，对 
于上帝沒有做別的請求。說实話，在保罗致罗馬人的《使徒书》里， 
我找到了另一段文字，更为重要，那就是，在那段文字里保罗好像 
表示一种和这里所說的不同的敎理，因为在那里他說 (《 罗馬书》第 
三章第一 节）： “那么犹太人有什么便宜？或者 : 行割礼有什么 好处？ 
多着呢，主要的是，因为上帝的圣言付托于他們。” 

但是若是我們把保罗特別想宣揚于人的敎理审量一番，我們 
就可以知道和我們現在的主张毫不违背。相反地，他的主义正和 
我們的相同，因为他說(《罗馬书》第三章第二十九节）《“上帝是犹 
太人的上帝，也是非犹太人的上帝。”并且說（第二章第二十五、二 
十六节）：“但是，若是你犯了法，你行了割礼就等于沒有行割礼。 

所以若未行割礼而遵守法律，那么他的未行割礼不就算行了割礼 
嗎? ”而且，在第四章，第九节中他說，犹太人和非犹太人都有罪，并 
且沒有戒律和律法就沒有罪。所以，显而易見，絕对启示于所有的、 
人的是大家生活上所共信共守的律法，也就是只关乎眞正道德的 
律法，而不是为某特殊国家或形成某特殊国家而立的法律，也不是 
因某特殊民族的气质而变通的法律。最后，保罗断定上帝旣是各民 
族的上帝，那就是說，对于所有的人都是一样仁慈的，而且旣是大 
家都得在生活上遵守律法，大家都有罪，所以上帝也就把基督打发 
到所有的民族来，把所有的人都一样地从法律的束縛解放出来，这 
样他們是由于他們坚忍的决心而做正事，而不再是由于法律的支 
配而做正事。这样說来，保罗的說法和我們的是一祥的。所以，当 
他說:“上帝的圣言只付托給犹太人”的时候，我們必須理解为，只 
悬把形于文字的法律委托于他們，而这些法律仅是在启示中或思 
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想中給了別的民族，或者理解为（只有 犹太人 反对他要提出来的敎 
理），保罗只是按犹太人的理解和流行的覌念做回答，因为关于吿 
訴人以一部分是見过，一部分是听过的事物,对于希腊人說来他是 
一个希腊人，对于犹太人說来他是一个犹太人。 

現在我們只須答复一些人的議論就行了，他們相信犹太人之 
为选民并不是一时的，也不仅是和他們的国家有关，而是永久的； 
因为，他們說，我們知道犹太人亡国之后，并且在流散了很多年，和 
別的国家离絕了許多年之后，至今还生存着。这是別的民族不能 
比的。并且《圣经》好像是說上帝永久选定了犹太人，所以虽然他 
們的国家已经复亡，但是他們仍然是上帝的选民。 

他們认为淸淸楚楚含有这种永久神选，主要有以下諸段： 

(1) 在《耶利米书》第三十一章第三十六节中，这位預言家說以 
色列的子孙永远是上帝的民族，把他們和天同自然界的坚定相比。 

(2) 在《以西結书》第二十章第三十二节中，这位預言家的意思 
好像是說，虽然犹太人在得到帮助之后要背弃了主，不崇拜他，可 
是上帝还是要把他們从他們离散的各地聚在一起，要把他們領到 
諸民族的荒野里去，就像他把他們的祖先領到埃及的荒地里去一 
样，并且把一些叛徒和犯規的人淸洗出去之后，最后要把他們带到 
他的神圣的山里来，在那里以色列的全家要崇拜他。別的一些段 
也为人所引证，特別是法利赛 A 。 但是我荐答辯了上列两段，我想 
大家也就无話可說了。这不难用《圣经》来证明，上帝并沒有永久 
选定了希伯来人，上帝选定希伯来人的条件是和上帝从前选定迦 
南人的条件一样的。我們已经說过，迦南人有些祭司，这些祭司虔 
誠地崇敬上帝。最后因为驕奢，因为腐肷的崇拜仪式，終于为上帝 
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所弃。 

摩西 (《 利未記》第十八章第二十七节)警告以色列人，不要崇 
拜偶像以自玷汚。这样才不致从这里为人赶出去。从前有些在这 
里住的一些民族就被赶走了。在《申命記》第八章第十九、二十节 
中摩西直截了当地声言他們有灭亡的危险。他說：“我作不利于你 
們的证言，你們一定就要灭亡。你們要灭亡，就像一些民族，主当 
他們的面把他們毁灭了。”同样在《旧約》中还有很多段，明白說上 
帝选擇了希伯来人，旣不是沒有条件的，也不是永久的。那么，若是 
預言家們为他們預言认识上帝、爱和神恩的一个新的神約，这样的 
契約不难证明只是为上帝的选民而訂的。因为在我們方才所引的 
那一章里，以西結淸楚地說上帝要把不逞之徒以及犯过的人和他 
們分开，而《旧約 》(« 西番雅书》第三章第十二、十三节）中說：“上帝 
要从他們里边把高傲的人带走，把穷人留下。”那么，因为他們之被 
选定是重眞正的德所以不可以为只有犹太人才有被选的希望, 
而別种人就沒有份儿。显而易見，我們必須相信眞正的非犹太人預 
言家(我們已经說过，每个民族都有这样的 A ) 对他們的信实的人 
也应許了这事。这些人因此得到了慰借。因此之故，认识上帝和 
爱的这种永久的神約是普遍的。这从《西番雅书》第三章第十，十 
一节中也可以看得很淸楚：在这一点上，犹太人与非犹太人是沒有 
分別的。在我們所指出来的之外，犹太人并不享有任何特殊的神 
选。 

当預言家們讲到这种只重眞正的德行的神选，把祭祀与仪式, 
和重建圣堂与城市的許多事分不淸的时候，他們要用比喩之辞，照 
預言的方法，来讲一些神灵的事情，为的是同时让犹太人知道（他 
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們就是犹太人的預言家)大約在赛瑞斯的时候可以实現国家和殿 
宇的重建。 

所以，在現在，絕对沒有任何事物犹太人可以霸占，不許为別 
人所有。 

至于他們流散亡国之后还延续了那么久，这也不足为奇。因为 
他們和所有別的民族完全隔絕，对他們引起一种普遍的傦恨，不只 
由于他們的仪式和別的民族的仪式相抵触，也是由于割礼的記号， 
割礼是他們极其严格遵守的。 

犹太人的生存大部分是由于非犹太人对他們的仇恨，这是经 
验可以证明的。从前西班牙王强迫犹太人信从国敎，否則就被放 
逐，很多人信了天主敎《那么，因为这些背敎的人都許享受西班牙 
本地人的利益，并且有資格为官从政，其結果是他們馬上就和西班 
牙人混在一起，他們自己沒有留下任何东西可以做紀念了。可是 
葡萄牙王强迫信基瞀的那些人却正与此相反。这些人虽然信了基 
督敎，他們和人分开居住，因为人家认为他們是不配充当任何官員 
的。 

我想割礼这个記号极其重要，我个人相信单单只这个就可以 
使这个民族长存。我甚至相信，若是他們的宗敎的基础沒有把他 
們的心灵变得无力，人事是易变的，一有机会，他們可以重新振兴 
他們的王国，而且上帝也許再一次选拔他們。 

关于这样的可能，中国人就是一个很有名的例证，他們也是在 
头上有个显明的标志，这个标志他們极其小心地保留。因为有这个 
标志，他們和別人隔离，并且这样和人隔离了若干千年之久，比任 
何別的国家都要悠久。他們并不是总是保有他們的国家。但他們 
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亡国以后还可以复兴。毫无疑間，韃靼人因为驕奢富貴頹丧了志 
气之后，中国人又可以振兴他們的国家。 

最后，若是有人顧意主张由于这个或任何別的原因，上帝永久 
选拔了犹太人，我并不反对他，只要是他承认这种神选，无論是暫 
时的或是永久的，就专为犹太人所有而論，只是由于統治和在物质 
方面占了便宜(因为一国与別国之分，全由于此），至于在智力和純 
正的德行各方面，国与国都是一样的。上帝并沒有在这些方面看 
上了这一国，看不上那一国。 


第四章論神律 

律这个字，槪括 地来說，是指个体或一切事物，或属于某类的 
/ 諸多事物，遵一固定的方式而行。这种方式或是由于物理之必然， 
\ 隶是由于人事的命令而成的。由于物理之必然而成的律，是物的 
A 性质或物的定义的必然結果。由人的命令而成的律，說得更正确 
^ 一点，应該叫做法令。这种法律是人們为自己或別入立的，为的是 

生活更安全，更方便，或与此类似的理由。 

' 例如，有一条定律，凡物体碰着較小的物体，其所損失的运动 

和传給这較小物体的运动相等。这是一条物体普遍的定律。这是 
基于自然的必然性。一个人記起一件东西，馬上就記起与之相似 

s 

的另一件东西，或本来同时看見的另一件东西。这条定律是由于 
； 人性不得不然6可是，人必須放弃，或:被追放弃一些天陚的权利， 
他們自行約束，有某种生活方式。这是一条基于人事命令的律。那 
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么，虽然我坦白承认万事万物都預先为普遍的自然律所規定，其存 
在与运行都有一固定的方式，我仍然要說，我方才所提到的律是基 
于人事的命令。 

(1) 因为，就人是自然的一部分来說，人构成自然力的一部 
分。所以，凡不得不遵从人性的必然性的（也就是遵从自然本身, 
因为我們认为自然的作用因人而显）也遵从人的力量。所以这种律 
的制裁大可以說是依賴人的法令，因为这种制裁主要是依賴人的 
心的力量;所以人的心知觉事物准确或不准确，很可以說是不具有 
这种律，但是是具有我們前面所說明的那种必然律的。 * 

(2) 我已說过，这些律依賴人的法令，因为最好是用事物的直 
接原因来說明事物。关于命运和原因的連续的一般思考，对于我 
們考釐特殊問題，沒有多少帮助。不但如此，說到事物的实际上的 
协調同連結，也就是事物的构成和接連，我們显然是一无所知的。 
所以，认为事物是偶然的对于处世是有益的，而且对于我們是必要 
的。关于律从理論上就讲到这里为止。 

那么，律这个字好像只是由于类推用于自然現象，其普通的意 
义是指一个命令，人可以遵守或不遵守，因为它約束人性，不使起 
出一定的界限，这种界限較人性天然的范围为狹，所以在人力所 
及以外，并沒有規定。所以，詳細說来，律是人給自己或別人为某 
一目的立下的一个方案。这样給律下定义是方便的。 

但是，因为只有少数人知道立法的目的是什么，大多数人虽然 
为法律所限制，却无法甸道立法的目的何在，立法者为使大众所信 
守，深謀远虑地另外悬一目的，这一目的与法律.的本质所必含的目 
的有所不同。凡遵守法律的人立法者就許給他們以大家所企望的， 
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犯法的就有大众所恐惧的危险。这样想法尽可以約束大众，就好 
像馬衔 着馬嚼一样。因此之故，法律一名辞主要是用于一 些人的 
威权加之于人的生活 方式; 所以守法的人可以說是受法律的管轄， 
使他們不得不从。实在說来，一个人因为怕上絞刑架对人无所侵 
犯，这不能說他是一个有正义的人。但是有一个人因为知道为什 
么有法律的眞正理由与必要，出自坚定的意志自願地对人不加侵 
犯，这样才可以說是一个正直的人。我想这就是保罗的意思，他說： 
凡为法律所轄制的人不能因为守法即为一公正之 A , 因为公正普 
通的定义是指尊重別人权利的一种恒常的意志。所以所罗門說 
(« 箴言书 々第十 一章第十五节 )：“ 公正的人傲正事是一种乐事，但 
是坏人做正事是可怕的事。” 

法律旣是人为某种目的給自己或別 A 定下的一种生活方案， 
就似乎可以分为人的法律与神的法律。 

所謂人的法律我是指生活上的一种方策，使生命与国家皆得 
安全。 

所謂神的法律其唯一的目的是最高的善,換言之，眞知上帝和 
爱上帝。 

我称此律为神的，是因为最高的善的性质的綠故。最高的善 
的性质我即将尽力加以淸楚的說明。 

智力旣是我們最好的部分，我們若是想找到眞是对我們有利 
的，显然我們就应該努力使智力达于完善之境。因为最高的善是 
在于智力的完善。那么，因为我的一切知识和确信不疑全有賴于 
对于上帝有所明了；一因若无上帝則一切不能存在，也不可想像 j 
二因我們若对于上帝无一淸楚的槪念，則我們对于一切就疑难不 
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明。这样說来，我們的最高的善与圓滿也完全有賴于对于上帝有 
所了解。还有一层，旣是沒有上帝万物就不能存在，也不可想像， 
显而易見，所有的自然現象，就其精妙与完善的程度来說，实包含 
并表明上帝这个槪念。所以，我們对于自然現象知道的愈多，則我 
們对于上帝也就有更多的了解。反过来說，因为由因以求果和对于 
因的一种特別性质有所了解是一件事，我們对于自然現象知道的 
越多，則我們对于上帝的本质，也就是万物的原因，就有更多的了 
解。所以我們最高的善不但有賴于对于上帝有所知，也完全在于 
对于上帝有所知。所以人之完善与否是和他的某种所欲的性质与 
完滿成正比的。因此之故，最重視最乐于用理智以求对于最完善 
的上帝有所知的人，就是最完善与享受最高幸福的 A 。 

所以我們的最高的善和最高的幸福，其目的就在于此,也就是 
爱上帝和了解上帝。所以使人的一切行为都为的是达到这一目的 
(也就是上帝，因为上帝的覌念是在我們的心中），其所用的方法， 
可以称为上帝的命令。因为这些命令是出自上帝自己（这乃是由于 
上帝存在于我們的心中之故）。为达此目的而做出来的生活上的筹 
划，正可以称之为上帝的法則。 

这方法的性质和达此目的所必有的生活的規划，最完善的国 
家的基础如何遵循这一个目的而行，人生如何持身处世，这些問題 
都是属于普通伦理学的。这里我只就一个特殊应用的方面来談一 
談神律。 

因为爱上帝是人的最髙幸福与喜乐，而且是 A 类一切行为的 
目的所在，則不因怕惩罰而爱上帝，也不因爱別的事物，如肉体的 
快乐，名声等而爱上帝，只有这样的人才是遵守神律的只是因 
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为他对于上帝有所了解，或是深信了解和爱上帝是最高的善，那 
么，神律的主犟的格言是，爱上帝乃最高的善，那就是，如上所述， 
爱上帝不是因怕痛苦和惩罰或因爱一事物而得快乐，上帝这一覌 
念立下一原則曰 ：上帝 是我們的最高的善。換言之，即认识上帝和 
爱上帝是最終的目的。我們的一切行为都应以此为准。这是俗人 
所不能了解的，认为这是可笑的事。这是因为俗人对于上帝知道 
的太少，也是因为在最高的善中俗人找不到任何可以摸可以吃的 
东西，也找不到和肉欲有关的东西，俗人主要是以肉欲为乐的，因 
为最高的善主要有賴于思想和純粹的理性。从另外一方面說，凡 
具理智和純理性的 A 毫无疑問会承认我所說过的話的。 

我們已经說过神律主要是什么，也說过人的法律是什么，那就 
是說，法律各有不同的目的，除非是借启示所制定的，因为在这一 
方面，如我們上边所說，說上帝是事物的来源，这也是一个理由。就 
这一个意义来說，摩西律虽不是普遍的，而是完全随某一待殊民族 
的气质和保全而变的，仍然可以称之为上帝的律或神律，因为我們 
相信这个律是为預言家的悟力所立的。如果按我們方才所解释的 
天然神律的性质而論，我們就可以知道： 

I •此律是普遍的，也就是为一切人所共有的，因为此律是从 
普遍的人性里抽繹出来的。 

I •此律并不有賴于任何历史的叙述，因为这一天然的神律， 
若对于人性一加思考，就可以了然，显然我們可以认为亚当有之， 
任何人也有之，与他人相处之人有之，孑然独处的人也有之。 

一段历史上的叙述，无論如何眞实，不能給我們以关于上帝的 
知识，所以也不能給我們以对于上帝的爱。因为爱上帝是来 S 对 
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于上帝有所知，而对于上帝有所知是源于明确的、已知的普遍覌 
念。所以一段历史的叙述的眞实性对于达到最高的善絕不是必要 
的条件。 

話虽如此說，虽然翔实的历史的叙述不能与我們以关于上帝 
的知识和对于上帝的爱，我并不否认讀历史对于处世确是很有用 
的。因为，人的行动最能表明风俗和所处的情况。对于人的风俗情 
况越多加覌察，知道的越多，我們也就越能小心地和人相处，并且 
合理地使我們的行动适应世人的性情。 

畺•我們知道这种天然的神律并不要求举行仪式，也就是說， 
自其本身而言无足重轻的行动，这种行动之称为是善的，是因为慣 
例使然，或是得救不得不有的某些事物的象征，或是（如果你喜欢 
这个定义的話）一些行动，其意义是非人类的理解力所能了解的。 
天然智并不要求其本身所不能供給的事物，其所荽求的只是理智 
可以淸楚地证明其为善者，或是获得我們的幸福的一种方法，凡事 
物之为善，若只是因为是出自习俗的規定，或是因为是象征某种善 
的事物，則不过是空的形式而已，不足为出自健全的精神或智力的 
行动。現在我沒有把这个再加詳述的必要。 

w •最后，我們知道神律的最高的报酬就是这个律的自身，那 
就是，对于上帝有所了解，和出自我們本願，专心去热爱上帝。神律 
的惩罰是无这些情形，并且为肉欲所奴役。那就是說，精神不能坚 
定自主。 

旣有以上諸点，我現在必須要問： 

I •是否凭天然智我們可以认为上帝是一个立法者，或是有权 
为人制定法律？ 
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I •关于天然智，《圣经》上是怎么說的？ 

1 . 礼仪在从前制定的时候，其目的何在？ 

IV . 最后是，知道与相信圣书中的历史有何好处？ 

前两点我要在本章討論，后两点要在下章討論。 

我們关于第一点的結論很容易从上帝的意旨的性质推断出 
来。只是从我們的理智来看，上帝的意旨和上帝的理解才有所不 
同，那就是說，上帝的意旨和上帝的理解实际上是一回事。只是由 
于我們关于上帝的理解的想法，二者才有所区別。例如，若是我們 
只是見到一个三角形的性质是一个永恒的眞理，永远含于神性之 
中，我們說上帝有一个三角形的观念，或者說他了解一个三角形的 
性质。但是若是我們再見到一个三角形的性质之含于神性之中，只 
是由于神性的必然性，不是由于一个三角形的性质与本质的必然 
性（事实上，一个三角形的本质与性质的必然性，就其为永恒的眞 
理而言，完全有待于神性和神智的必然性)，原来称为上帝的理智 
的，我們就以上帝的意旨或命令称之。所以关于上帝，当我們說上 
帝永久注定一个三角形的三角之和等于两个直角，跟我們說上帝 
对三角形有所了解，我們是說一件事情。 

因此，上帝肯定什么与否定什么，永远含有必然性或 眞理； 所 
以，例如，如果上帝对亚当說他不要他吃善恶知识的树的东西，那 
就要发生一个矛盾，就是亚当是能够吃善恶知识的树的东西的，并 
且一定不应該吃，因为神的命令含有一个永恒的必然性与眞理。但 
是，旣是《圣经》仍然說上帝确給了亚当这个命令，而且亚当还是吃 
了树上的东西，我們不能不說，上帝启示于亚当，若是吃树上的东 
西是会有灾祸的，但是并沒有启示这种灾祸必然要实現。那么，亚 
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当沒有把这个启示当做一个永恒的必然的眞理，而是当做了一条 
律故，就是說，当做了訓令，随之以賞罰，賞罰不一定根据动作的性 
质，而是完全由于一秉权的人的一时的兴致和絕对的威力，所以 
只是在亚当看来那个启示是一条律法，上帝是个立法者与秉扠的 
人，这也完全是因为亚当缺乏知识，他才这样想。由于同样的原因， 
即缺乏知识，十誡在希伯来人眼中’看来，是一条律法，因为，他們旣 
是不知道上帝的存在是一条永恒的眞理，他們一定是把十誡中所 
启示于他們的，即上帝存在，与只有上帝才应該被崇拜，当做一条 
律法。但是，如果上帝是不借肉体的方法和他們直接說話，他們就 
不会把它領会为一条律法，而是領会为一个永恒的眞理。 

我們所說关于以色列 A 和亚当的話，也可以应用于以上帝之 
名，来写律法的所有的預言家。他們沒有适当地把上帝的命令理 
解为永恒的眞理。例如，关于摩西我們必須說，根据启示，或启示于 
他的基本的律法，他看出一个方法，用这个方法以色列族在一特殊 
領土內最能团結起来，能够诞成一个国家。而且更进一步，他看出 
来一个方法，用这个方法最能使他們不得不归依順从。但是他并 
沒有看出，也沒有启示給他，这个方法絕对是最好的，在某块領土 
人民的順从一定会使他們达到所希求的目的。所以他沒有把这些 
事物領会为永恒的眞理，而是領会为箴言和法令。他把这些定为 
上帝的律法。 因 此之故，他认为上帝是个統治者,立法者，一个王， 
仁慈公正 等寧。 而这些性质只是人性的属性，和神的性质完全不 
相干。对于用上帝之名来驾律法的預言家們，我們是可以这样說 
的； 但是我們不可以这样說基督，因为虽然基督好像也用上帝之名 
来写律法，我們必須认为基督有淸楚的充足的理解力，因为基督与 
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其說是一个預言家，不如說是上帝的发言人。因为上帝借基督对 
人类作启示，就好像他从前借天使作启示一样，就是說，一个創造 
出来的語声，幻象等=> 因为說上帝传授給預言家的时候使他的启 
示迁就基督的意見，和說上帝把要启示的事物迁就天使(就是說， 
—个創造出来的語声或幻象）的意見，是一样不合理的，是个完全 
荒謬的学說。还有一层，基督被打发了来，不只是敎导犹太人，而 
是敎导全人类，所以他的心要只与犹太人的主张适合是不够的，而 
是也要与全人类所共有的意見与基本的敎义相适合，換句話說，要 
与普遍眞实的覌念相适合。因为上帝把他自己启示于基督，也就 
是說，直接启示于基督的心，与借文字与符号启示于預言家不同， 
我們不得不认为基督正确地領会了所启示的，換句話說，他懂得了 
所启示的，因为不借文字与符号，只由心頜会了一件事，才算是对 
于这件事理解了， 

所以基督是正确地充分地領会了所启示的。如果他曾把这些 
启示定为律法，他之所以这样做是因为人民的无知与固执，在这一 
方面，他是执行上帝的职务；因为他使他自己迁就大众的理解力， 
虽然他比別的預言家說得更淸楚一些，可是他把眞意隐藏起来 ，一 
般地說来是借着寓言来传达他所得到的启示，特別是当他說給还 
不知天国的 A 听的时候(看《馬太福音》第十三章第十节等）。对于 
那些能够了解天国的神秘的人，沒有疑問他是把他的敎义当永恒 
的眞理来敎人的，他沒把敎义制定成律法，这样就把听众的心解放 
了，不受他設制的律法的束縛。保罗把这个指出，显然不只一次 
(例如《罗馬书》第七章第六节和第三章第二十八节)，虽然他自己 
从来不想公开地說，而是，我們引他自己的話 （《 罗馬书》第三章第 
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五节和第六章第十九节），“只是用拟人的方法”来說。当他称上帝 
为公正的时候，他把这个說得很明白，并且，沒有疑問，是他迁就人 
类的弱点，他才把仁慈、恩惠、忿怒等性质归之于上帝，使他的話适 
合于普通人的心，也就是，如他所說 (《 哥林多前书》第三章第一，二 
节），适合于有血肉之躯的人。在《罗馬书》第四章第十八节中，他 
坦白地說，上帝的忿怒和仁慈与人的行动无关，而是依賴上帝自己 
的性质与意志;他还說，人都不能以按律法来做事为辯解，只能靠 
着信心。保罗好像是把信心看成是灵魂的完全 同意； 最后，保罗說 
除非一个人有基督的心，他不是幸福的(《罗馬书》第八章第九节）， 
他借基督的心以窺見上帝的律法为永恒的眞理。所以我們断定上 
帝之被說成是一个立法者或国君，称他是公正的、仁慈的等等，只 
是因为迁就一般人的理解力与一般人不完善的知识。保罗說，实 
在說来，上帝的施为与統理万物，只是由于他的性质与完善的必然 
性，他的命令与意志是永恒的眞理，永远含有必然性。我要解释和 
論证的第一点，就讲到这里为止。 

讲到第二点，我們且把圣书細加翻检，以寻求里面关于天然智 
和神律的敎义。我們在第一个人的历史中找到了第一个敎义。在 
这第一个人的历史中說，上帝命令亚当不要吃善恶知识之树的果 
实;这似乎是說，上帝命令亚当撖公正的事，寻求公正的事，因为那 
是善的，不是因为不如此是恶的。也就是說，为善而寻求善，不 
是因为怕恶。我們知道，由于眞知与爱正义而行为端正的人，其行 
为是自由的，有恒的，而怕恶的人的行为是受恶的拘束，受外界控 
制的束縛。所以上帝的这个对亚当的命令，包含整个神圣的自然 
律，絕对和天然智的命令相 符合； 而且不难拿这一点做根据，来解 
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释第一个人的历史或寓言。但对于这一点，我願意略过不談，因为， 
第一，我不敢絕对說我的解释是和圣书的作者的原意相合；第二， 
很多人不承认这历史是个寓言，主张那是事实的单純叙述,所以最 
好是举出《圣经》的一些別的段来，特別是举出一些段来，写的人是 
用他的天賦的理解力的全副力量来說話的。他在天賦的理解力方 
面，胜于所有和他同时的人，他的言論为跟預言家同等重要的人所 
承认。我指的是所罗門。《圣经》中所称贊他的是他的謹愼与智慧， 
而不是他的虔敬和預言的才能。他在他的格言里，称人类的智力为 
純正生活的源泉，并且說不幸是愚蠢造成的。“理解力是具有理解 
的人的生活的源泉，但是愚人的惩罰是迷妄。” (《箴言》第十六章第 
二十二节)。旣是生活是指純正的生活（这可以自《申命記》第三十 
章第十九节中分明看出来)，理解力的果实只是在于純正的生活， 
沒有純正的生活就造成了惩罰。所有这些都絕对和在我們的第四 
点中所說关于自然律的相合。而且，理解力是生活的源泉,只有智 
力为有智慧的人立下律法，我們的这种主张是这位賢人淸淸楚楚 
敎导人的。因为他說(《箴言》第十三章第十四节）:“有智慧的 A 的 
律法是生活的一个源泉”，就是說，理解力，这我們从前面的原文里 
可以推断而知，在第三章第十三节里他淸楚地說，理解力使人快乐 
幸福，給 A 以萁 正的心灵上的安宁。“找到智慧和得到理解力的人 
.是幸福的。”因为“智慧給 A 寿命，富与貴；智慧的道路就是快乐的 
道路，所有智慧的路径都是和平”(第三章第十六、十七节）。所以， 
据所罗門所說，只有有智慧的人是宁靜泰然地活着，不像坏人，他 
們的心蕩来蕩去，而且(如以賽亚在第五十七章第二十节中所說 
“像有风浪的海洋，他們沒有安宁， 
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最后，我們应該特別注意第二章中所罗門的格言的那一段，那 
段极其淸楚地证实了我們的主张:“如果你泣求知识，髙声乞求理 
解……然后你就懂得了敬畏主，找到了对上帝的了解；因为主給与 
智慧； 从他的嘴里出来知识与理解。”这些話 淸濟楚 楚地說（1)，只 
有智慧或智力敎我們聪明地敬畏上帝，就是說，眞切地崇拜上帝； 

( 2 ) ，智慧与知识从上帝的嘴里流出来,并且上帝把这件礼物贈給 
我們; 这一点在证明我們的理解与知识，完全依賴于来自上帝的覌 
念或知识的时候已经說过了，我們的理解与知识之趋于完善，也完 
全有賴于上帝的覌念与知识。所罗門用很多話继续說，这种知识包 
含伦理与政治的一些正当原則：“当智慧进到你的心里，知识对你 
的灵魂是偸快的时候，审愼就要保护你，理解就要保全你，然后你 
就懂得公正，明察，和公道，其实，所有的善路。”所有这些都显然跟 
关于自然的知识相合，因为，我們懂得了事物，尝到了知识的美德 
以后，它就敎我們以伦理与眞正的道德。 

所以，所罗門也說，培养天賦的理解力的人的幸福和安宁，与 
其說是在好运的領域內（即上帝的外界的帮助)，不如說是在于內 
心的个人的道德（即上帝的內界的帮助），因为后者很可以为警惕， 
正当行为，和思考所保持。 

最后，我們絕不可放过保罗致罗馬人的《使徒书》第一章第二 
十节那一段。在那一段里他說 ，因 为自从造天地以来，上帝的永 
能和神性是明明可知的，虽是眼不能見,但是借着所造之物，就可 
以晓得，叫人沒有托辞，因为，虽然他們知道上帝，他們不把他尊崇 
为上帝，他們也沒有感激之心。”这些話淸淸楚楚地是說，每人都能 
借天然智淸楚地了解上帝的仁慈与永恒的神性，并且因此可以知 
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道和推断他們应該寻求什么，避免 什么； 就是因为这个道理，这位 
使徒說，他們沒有托辞，也不能以无知为借口。若是一个超自然的 
智和基督降世、受难、复活的問題，人們就可以有托辞，可以无知为 
借口了。他接着說（同书第二十四节)•.“所以，上帝因为他們心中 
的貪欲，断定他們是不淨的”等等，直到这章之末，他描写无知的罪 
恶，把这些罪恶說成是无知的惩罰，显然这和已经引过的所罗門的 
話相符合：“ 愚人所 敎人的是迷妄，”所以不难了解为什么保罗說坏 
人是不能有借口的。种瓜得瓜，种豆得豆。邪恶必然会生出邪恶 
来，若是不运用智慧加以遏制。 

那么我們就知道，《圣经》明明白白是承认天賦的理智和天賦 
的神律的。这样，我在本章之首所应許做的事，我已经做到了❶ 
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在前一章中我們已经說明，神律使人确实幸福，敎人过純正的 
生活。人人都具有神律，并且我們探其本源，是来自人的天性，不 
得不认为神律是天賦于人的，并且可以說是深入人心的 Q 

但是，《旧約》中只为希伯来人所制定的仪式适合于希伯来国， 
大部分只能为整个社会所遵守，不为个 A 所奉行，显然这种仪式不 
是神律的一部分，和幸福德行毫无关系，只是和希伯来人之为神选 
有关，也就是(我已在第三章中說过)和他們現世肉体幸福和他們 
的国家的安宁有关。所以那个国家存在的时候，那些仪式才有效 # 
若是《旧約》里說仪式是上帝的法則，这只是因为仪式是以启示为 
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基础，也可以說是以启示的本质为基础。可是，因为无論多么明白 
的道理都不足以說服普通的神学家，我要引《圣经》来做我这里所 
說的根据。为更要明白起見，我要說明，这些仪式为什么和‘如何有 
助于犹太国的发迹和保持。以西赛淸楚地讲明神律的本意是指純 
正生活那个普遍的法則而言，并不是指典礼仪式。在第一章第十节 
中这位預言家号召他的国人細听他讲神律。他先排斥各种祭祀和 
节期，最后他用这几句話把神律加以槪括:“不要再做坏事。学着做 
好事。寻求公平，解救受压制的人。”在《詩篇》第四十篇第七至第九 
节中所給的 i 正据也是一样地明显。其中作贊美歌者对上帝說 ，“你 
并不要求祭祀和供物。你打开了我的耳朵。你不需要烧的供物和 
贖罪供物 0 我的上帝啊，我高兴順从你的意旨。不但如此，你的法 
則是在我的心里。”这里做贊美歌者只把刻在他心里的算做上帝的 
法則。礼仪不算上帝的法則，因为礼仪之所以好和刻在心上只是 
因为憤例使然，而不是因为本身有什么固有的价値。 

«圣经》鸪別的段落也可以为这个眞理之证，不过以上所举两 
段也就够了。讀《圣经》我們也可以知道礼仪无补于幸福，不过只 
和国家的現世的兴盛有关而已。因为奉行仪式所可以得到的报 
酬，只是現世的利益和欢乐。遵奉普遍的神律才有幸福。在平常 
认为是摩西所做的所有的五书中，我已說过，在現世的利益之外如 
荣誉，声名，胜利，富有，享受，健康等，并沒許給任何东西。在这五 
书中，除礼仪之外，包含許多道德上的格言。这些格言好像不是可 
以普遍用于所有人的道德訓条。而是一些特別适应希伯来人的智 
力和性格的号令，不过只是和国家的福利有关而已。例如，摩西并 
不以一个預言家的身份吿誡犹太人不可杀人，不可偷盜。而只是 
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以一个立法者和审判官的身分来发布这些戒律。他并不把这个敎 
义加以推究，而是对于违背这个戒律附以惩处，这种惩处也許随不 
同的国度而有所不同，而且确也有所不同，这也很适当。至于不可 
通奸的这条訓令之发布，也是和国家的福利有关。因为，若是其原 
意是道德的訓条，不但和国家的福利有关，而且也涉及个人的安宁 
和幸福，么摩西就会不但以外表的行为为不当，并且，如耶穌所 
为，对于心里默认也要加以非难。耶穌只是敎以普遍的道德上的 
敎訓。也是因为这个理由，許給一种来世的报酬，而不許給今世的 
报酬。我已說过，耶穌被打发到世界来，不是为維持国家，也不是 
为立下法律，而只是为敎导普遍的道德律。所以我們不难了解，他 
决沒有意思要废除摩西的律法，因为他并沒有提出他自己的新的 
律法来。他只是意在敎导道德的訓条，把道德的訓条和国家的法 
律分开。法利賽人因为出于无知，以为遵守国家的法律和摩西律 
就是道德的总体。其实不然，这些法律只是和国家的福利有关。其 
目的与其說是在指导犹太人，无宁說是在約束他們。但是我們且回 
到我們的原題，引证《圣经》的一些別的段落，在那些段落里讲明， 
現世的利益是遵守礼仪法則的报酬，幸福是遵守普遍法則的报酬。 

在預言家中要以以賽亚把这一点說得最为淸楚。在非难伪善 
以后，他以为对自己和世人当許以自由和慈善，并許以这样的报 
酬：“然后你的光明就像晨光一样射出来，你的健康很快地增进， 
你的正直要走在你前，主的光荣要做你的报酬”（第五十八章第八 
节)。在离达段不远的地方，他劝人守安息日，他应許，“以后你就 
喜欢主，我就使你騎在世界上最髙的地方 ，用 你的父亲雅各的遺产 
来贍养你。因为这是主亲口說出的。”这样說来，預言家对于授予 
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人自由和行慈善的人，許以健全的精神和健全的身体，就是在死后 
也可以得到主的光荣。而为严格奉行礼仪只許以政权稳固、繁荣、 
和現世的幸福。 

在《詩篇》第十五篇和第二十四篇中，沒有提到礼仪，只提到道 
德的訓条，因为只有幸福的問題。并且許給幸福是象征性的。当 
然“上帝的山，”和“他的帐篷和里面住的 A ，”这些辞旬是指幸福和 
灵魂的安宁，并不是指耶路撒冷实际上的山和摩西的帐篷,因为里 
边并沒有住人，只有利未的儿子們在那里服役。不但如此，我在上 
章所提到的所罗門的那些句子，为培养理智和智慧，都許以眞正的 
幸福，因为有智慧，最后就懂得怕上帝，认识上帝。 

犹太国灭亡之后，犹太人不一定非遵守他們的礼节不可，这从 
«耶利米书》可以看得很明显。因为当这位預言家看到并且預言域 
即将破灭的时候，他說上帝只喜欢那些知道并且懂得上帝在世上 
实行仁爱，公平和正义的人。只有这些 A 才値得贊揚。 （《 耶利米 
书》第九章第二十三节)好像在域破灭以后，上帝說他除了需要犹 
太 A 遵守自然律以外，并不需要优太人做任何事情。自然律是任 
何人都須遵守的。 

«新約》也证实了这种看法，因为在<、新約》中只敎导道德的訓 
条，把天国許做一种报酬。而在使徒們开始对非犹太 A 宣讲福音之 
后，他們并沒讲到遵守礼节的事。法利赛人在国家灭亡之后，的确 
继续行这些礼节，但是其目的是在反对基督徒，而不是在取悅于上 
帝。因为在城第一次破灭之后，当他們被俘到巴比伦的时候，据我 
所知，他們那时坯沒有分什么宗派，他們便馬上把他們的礼节置之 
度外，和摩西律吿別，把国家的风俗忘在脑后，以为是完全无足轻 
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重，就和別的民族混杂起来。这我們可以从《以斯拉书》和《尼希米 
书》中充分地看出来。所以我們毫无疑問，他們在国家灭亡之后， 
并不比国家开始灭亡之前，在未出埃及和別的民_共处的 时候更 
受摩西律的約束。除自然律外，并且，毫无疑問，除了他們所在国 
的和神的自然律相合的法律以外，不受任何特殊法律的支配。 

至于《旧約》中亚伯拉罕的子孙以撒，雅各等奉献祭祀，我想他 
們之所以这样做，其目的是在鼓舞他們的虔敬之心。因为他們的 
心自幼就已对祭祀习慣了。我們知遨祭祀一覌念自以諾的时候，就 
已是普遍的了。所以他們从祭祀可以得到很有力的激发。 

这样說来，亚伯拉罕的子孙祭祀，并不是遵什么神权之命，也 
不是因神律基本的原則而祭祀，那不过只是随那时的风俗而已。并 
且，如果他們祭祀的时候遵守什么法令条例，那只是他們所在国的 
条例，这种条例他們是不得不遵守的（如我們在前面談到麦基洗德 
时所見）， 

我想我已把我的意見在《圣经》上的根据举出来。其次我須证 
明为什么以及如何遵守礼仪有維持巩固希伯来王国之用。我可以 
根据大家所公认的理由不用多少篇幅就可以证明。 

社会之形成其目的不专在保卫防御，并且使有分工的可能，也 
是很有用的，而且的确是絕对必須的。如果人不彼此互助,人就沒 
有技能和时間以供应自己生活下去。因为人人并不是一样地长于 
各种工作。沒有一个人能够备办他个人所需的。我再說，如果毎 
个人都得亲自耕，种，收获，磨面，织布，縫衣，做維持生活所需要的 
各种事情，精力也不够，时間也不够。还不用說艺术和科学，这两 
門对于人性的圓滿与幸福也完全是必須的。我們知 k 无文化的野 
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蛮人过的是一种可怜的生活，几乎与兽类相等。他們若无某种程 
度的互助他們的几样粗陋的必需品也是得不到的。 

那么若是人生来只听淸醒的理智的指揮，社会显然就用不着 
法律了。敎导眞正的道德信条就够了。人就毫不迟疑地循他們的 
眞正的利益而行了。无如人类的天性不是这样。每 A 都謀其个人 
的利益。其所以出此并不是凭淸醒的理智。因为大多数人关于欲 
求和效用的覌念是为肉体的本能和情緒所支配，只顾眼前。因此 
之故，若无政府、武力、和法律以約束压抑人的欲望与无节制的冲 
动，社会是站不住的。虽然如此，人的天性是不受絕对的压制的。正 
如辛尼加所說，强暴的政府是不会长的，溫和的政府会站得 

若人的行为只是出于恐惧,則其行为是违反他的願望的。沒 
有想到其行为有什么利益和必要 ， 只是設法避免惩罰与丧命。他 
們对于他們的統治者一定是幸灾乐祸，那怕灾祸也牵連到他們自 
己。也必是渴求有这样的灾祸，并且在可能的范围內，用尽各种方 
法以求这样灾祸的实現。还有，人为其同等的人服役，和为同等的 
人所統治，是特別不能忍受的。最后，自由一旦授与于人，再收回 
来是极端困难的。 

有此諸点，所以第一，威权須属于整个的国家，如此則每人都 
有服务的义务，可是也不受制于与他同等 的人； 另外一种办法就 
是;如果杈势握在少数或一个人的手里，那个人須与众不同，或竭 
力使人承认其为如此，第二，每一政府的法律之設置，使人循規蹈 
矩，是因有获得所求的好处之希望，而不是由于恐惧，这样每人才 
能欣然各尽其职。 

最后，服从是遵外来的命令而行，所以在一个民治的 S 家，其 
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法律之制定是经过全民的同意，服从是不存在的。在这样的社会 
中，不管法律增加或减少，人民是自由的，因为法律之增咸是由于 
人民之自由认可；而不是由于外界的权威。若王扠操之于一人，則 
所 得恰恰 相反， 因 为大家都遵他的命令而行；所以，除非人民自始 
就有訓练，完全听从統治者的話，一旦許了人民以自由，在需要的 
时候，統治者就难把自由废止，施以新的法令。 

以上是泛論，我們且来談一談犹太人的王国。 

* 当犹太人初离埃及的时候，他們不受任何国法的束縛，所以他 
們喜欢什么法律，他們就可以随意批准什么法律，或制定新的法 
律。他們可以随意設置政府，随心占領土地。但是他們完全不适 
于制定深謀远虑的法典，以及使統治权属于公众。他們沒有文化, 
陷于悲惨的奴隶状态。因此之故，統治权不得不操于一人之手，这 
个人統治約束其余的人，制定法律，說明法律。这个統治权自然是 
操在摩西的手中，因为在道德方面他超过其余的人，他用許多证据 
证明他确是比別人道德高尙，使人不能不相信（見《出埃及記》第 
十四章最后一节，和第九章第九节)。然后，由于他具有的神圣的 
美德，他为人民制定法律，于制定法律的时候特別留意入民恪守法 
律不是由于惧怕，而是甘心情願。摩西之所以出此，是因为犹太人 
有一种倔强的性质。他們不顧受純由于强制性的統治。 摩 西制定 
法律，也是因为战爭迫在眉睫。因为激发士卒急于获得荣耀，总胜 
于成胁恐吓。这样毎人才会竭力奋勇爭先，不仅是为避免惩罰。所 
以，摩西借他的美德与神命，开創了一个宗敎，这样則众人各尽其 
职是出于虔敬之心，不是出于畏惧。而且，他用利益以拘束他們， 
并預断将来可以有許多 好处。 而且他的法律也不很严厉，这是人 
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所共見的，特別是若注意必須有若干理由才能判定一人有罪。 

最后，为使一个不能自己治理的民族須完全倚賴統治者，他使 
个 A (他們从前是奴隶）沒有自由选擇的余地。人民只知有法律， 
奉行統治者随意所定的律令。他們除了法律所規定的而外，他們 
不准随意耕种、收获，甚至不能随意吃飯。他們不能随意穿衣、刮 
脸、享乐。事实上，他們不能随意做任何事情。不但如此，他們在 
門柱上、手上、两眼之間須有記号，吿誡他們要永远服从。 

所以仪礼的法則就是，人完全不能随自由意志而行，一举一动 
須受外界权威的拘束，并 a 由他們的行动与思想，不断地表明他們 
不能自主，而是完全受別人的控制。 

从以上諸点看来，显而易見，礼节与幸福毫无关系。《旧約》中 
所提到的礼节，也就是摩西律，只是与犹太人的政治和現世的利益 
有关 o 

至于基督敎的仪式，如洗礼、主的晚餐、节期、公众祈祷、以及 
其他基督敎共通的仪式，如果这些仪式是基督或他的使徒們創立 
的（这是可以怀疑的），其創立是作全基督敎敎会的外表的标志之 
用，与幸福毫无关系，其本身也沒有任何神圣的性质。所以，虽然 
这些仪式不是为維持政府制定的，却是为維系一个社会制定的。因 
此，孑然独处的人不受这些仪式的拘束。而且在一个禁止基督敎 
的国家里居住的人須避免行这些仪式，却也能生活于幸福之中。日 
本就是这样一个例子。在日本基督敎是被禁的。东印度公司訓令 
住在日本的荷兰人不要行宗敎外表的仪式。我用不着再举別的例 & 
用《新約》的墓本原則证明我的論点，举很多例子以实吾說是很容 
易的 o 佴是我顯意舍此不談，急欲进而讲另一个問題。所以我現 
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在进而一論在本章第二部分所計划討論的問題，就是，誰須相信 
«圣经》中所讲的故事，他們須相信到何程度。我将在下面借天陚 
的理智来硏究这个問題。 

若是有人要人家相信或不相信一件不自明的事物，他須从人 
家相信的事物中推出他所爭之点来。用经验或推理使人家信服。 
訴之于经验的事实或自明的公理。那么，除非是一种淸淸楚楚了 
解的经验，这种经验虽能使一个 A 信服，可是对于其心智的影晌, 
扫除他的疑云，和完全从自明的公理推出的学說 ，（ 也就是，借理解 
与邏輯推理之力）不能相比。特別是关于和感官无关的精神上的 
事物，尤其是如此。 

但是从先验的普遍的眞理以推出結論来，普通需要长的系列 
的論证，而且需要愼审、銳敏和克己。这些长处是不常見的。所以 
人喜欢用经验来說明，而不願用几个公理以邏輯推理的方式演繹 
出結論来。因为这个道理，所以如果有人要把一种道理敎給全国 
的人(还不要說整个人类），使大家都明了細节，他要借助于经验。 
他要竭力使他的推理和学說的定义适于一般大多数人的理解力。 
他不荽用邏輯推理的形式来述說，也不要举出一些用以证实他的 
学說的定义来。否則，他只是为有学問的人写文章，也就是說，他 
只能为人类中一小部分人所了解。 

一部《圣经》主要是为一整个民族写的，其次是为全 A 类写的。 
所以《圣经》的內容必是力求能为大众所了解，只用经验上的例子 
来证明。說得更明白一点，《圣经》中所宣揚的主要理論是上帝或 
創造者的存在。上帝用无上的智慧支配維系世界。而且上帝很以 
人类为念，也可以說，以虔敬正直的人为念。他用备种处罰来惩戒 
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做坏事的人，把坏人与好人分开。在《圣经》中这完全是用经验来 
证 明的，那就是說，用里面所說的故事来证明。对于敎理不下定 
义。所有的話与推理都合乎大众理解的程度。虽然经验不能把这 
些事物讲得明白，也不能說明上帝的性质，以及上帝如何支配維系 
万物，却也足以訓导启发人类，把服双虔敬印在人的心上。 

所以誰必定相信《圣经》中的故事，必須相信到什么程度,我想 
現在是十分了然的了。因为从前面的話显然可以推断，知道与相 
信《圣经》里的故事对于大众是特別必須的，大众的智力是不足以 
分明地理解事物的。而且，有人否认《圣经》中所叙述的事，因为他 
不相信上帝存在,上帝眷念人类和世界，这样的人可以算是不敬神 
的。但是前已說过一个对于《圣经》中的叙述一无所知的人，却由 
天賦的理智知道上帝存在，对于人生有认眞的打算，这样的人是完 
全幸福的。是的，比一般的信徒还要幸福。因为除了正确的意見 
之外，他还有眞实明晰的槪念。最后，对于《圣经无所知，对于 
任何事物都无所理解的人，他虽也許不是邪恶不逞的人，可是要低 
于人类，与兽类相去无几，上帝所陚与的才能一些都沒有。 

我們在这里必須声明，我們說知道《圣经》中叙述的故事对于 
大众特別是必須的，我們并不是說知道《圣经》里所有的故事，一个 
不®，而是指一些主要的而言。那些主要的故事，就其自身而論, 
把我們方才所讲的道理显示得很明白，对于人心有极大的影响。 

如果为证明这番道理，非翔道《圣经》中所有的故事不可，若是 
不把圣书中的毎一記述全盘酌量一番就不能得一結論，那么这学 
說的結論与证实眞就要使大众以及人类的理解力有所不胜了。誰 
餌同时洼意所有的故事呢？誰能注意所有的情境与从許多不同的 
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記載中抽出来的敎理的片断呢？現存的《圣经》我不能相信它的作 
者会有这么大的才学，想用这样的方法来論证，我更不能設想若不 
留意以撒的爭論，亚希多弗給押沙龙的忠吿，犹太人与以色列人之 
間的內爭和其余一些类似的記載，我們就不能懂得《圣经》的敎义。 
我也不觉得用历史对和摩西同时的古代的犹太人敎导这种敎义， 
比敎导和以斯拉同时的人更难。关于这一点以后还有所論述。現 
在我們只是要說，大众仅須知道那些最能使他們的心趋于服从与 
虔敬的記載就够了。可是，大众不善 于从所 讀的材料中得出結論 
来。他們喜欢实际的故事，喜欢事故的离奇的、意外的結局，更甚 
于內中所含的敎理。所以，除閱讀这些故事之外，大众总是需要牧 
师把故事加以說明，使他們的微弱的智力了解。 

伹是为不离开正題，还是把我們的主題做一个結束吧。那就 
是說，不管事实的眞相是什么，那与神律毫不相干，只是有助于敎 
义的宣揚，故事的优劣也完全在于这一点。《新旧約》中的故事胜过 
普通的历史，并且，这些故事的价値的高低也全以其使人获得有益 
的信仰的多寡为准。所以，若是一个人念《圣经》里的故事完全信 
以为眞，不理会故事里所含的敎义，对于他的生活无所改正，則其 
获益与讀可兰经、詩剧或普通的历史无异。反过来說，若是一个人 
对于《圣经》絕对一无所知，却有正确的意見与人生的原則，他就是 
絕对幸福的，眞有基督的精神。 

犹太人的想法恰恰与此相反。因为他們认为正确的意見与人 
生的原則若只是借理智得到的，不是用預言的方法启示于摩西的 
記录，則对于获得幸福是沒有帮助的。麦摩尼地公然大胆地說: 
“凡是把七誡放在心上勤于实行的人，在任何国中都算是虔敬的 
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人，是将来世界的继承人；也就是說，若是他把七誡放在心上，并且 
付諸实行，因为那是从前給諾亚的儿子們的訓戒。但是由于理智 
而实行七誡的人不算是虔敬的人，也不算是有智慧的人。”这是麦 
摩尼地的話，色木約伯的儿子約瑟在他的《上帝的光荣》—书里又 
添了一些話，說，虽然亚里士多德(他认亚氏弩的《伧理学》最好，亚 
氏胜过一切別人）把眞正的道德信条在他的《伦理学》—书中写得 
詳悉无遺，并且小心地遵循他自己的立論，可是这还不足以拯救 
他，因为他所信的理論是由理智而来，不是預言启示的神的紀录。 

可是，我想留心的讀者分明可以看出这是虛构的，并沒有《圣 
经》上的根据，所以把这个說法一加检査就足以駁斥它。有些人說 
关于得救的正当方法，天陚的理智不能吿人以有任何价値的东西。 
在这里我不想对于这种說法加以駁斥。沒理智的人就不能用理智 
来证明他們的达种主张。若是他們找些什么高于理智的东西，不 
过是些远逊于理智，虛构的东西而已，这是他們一般的生活方式足 
以证明的。但是詳論这种人是沒有必要的。我只是要附带說，我 
們只能根据一个人的工作来判断那个人。如果一个 A 富于精神的 
果实，仁爱、喜悅、和平、坚忍、和藹、善良、信实、柔和、純洁，正如保 
罗所說0< 加拉太书》第五章第二十三节），沒有法律是禁止这些的。 
这样的一个人，无論他只是听理智的指揮，还是只是依从圣书，实 
质上是听命于上帝，是完全幸福的。关于神律我所要說的詰，我算 
說完了。 
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有些人慣于称非人力所能理解的知识为神的，所以他們也把 
原因不明的事物称为神的或上帝所做的。因为一般人认为非常的 
或一反他們对自然所形成的槪念的事故表示上帝的力量与天意表 
示得最为明白。特別是如果这样的事故給他們带来一些好处或方 
便。他們认为当自然在他們的想像中走出了常軌的 时候， 这对于 
上帝的存在供給最明白的证据。因此他們相信用天然的原因来解 
释或設法理解奇迹現象的人，是在否定上帝和天命。的确，他們认 
为自然循常軌运行就是上帝不活动的时候。反过来說，上帝有所 
施为的时候，自然的力量与原因是沒有作用的。这样說来，他們认 
为有两种不同的力量，上帝的力量与自然的力量，虽然就某种意义 
来說，自然的力量是为上帝所决定(大多数人現在这样相信），为上 
帝所創造。究竟他們所謂上帝的力量与自然的力量是什么，他們 
所謂上帝和自然是什么，他們并不晓得。他們只是以为上帝的能 
力好像是一个君主的扠力，而自然的能力是力与能量。 

一般大众称异乎寻常的現象为奇迹^ 一半是出自虔敬，一半 
是为反对学科学的人，他們宁願对于自然原因安于一无所知，只願 
意听他們最不了解的事物，也就最崇拜这样的事物。事实上，普通 
一般人只能崇拜上帝，以为万物都出自上帝的力量，把自然的原因 
取消，认为事物之发生是自然而 然的。 只是当认为自然的力量受 
制于上帝的力量的时候，才崇拜上帝的力量。 
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这种观念好像是起于早时的犹太人。他們看見四周的非犹太 
人崇拜有形的神，如太阳1月亮、地、水、气等。为的是让人相信这 
种神是微弱的、不定的、无常的，他們吿訴人家他們自己受一位无 
形的神的支配。把他們所遇的奇迹讲述了一番。还想法证明他們 
所崇拜的上帝为他們自己的利益安排了整个自然界。 这种 覌念很 
让人喜欢。現在 A 还一直以为有奇迹这种事，这样他們才可以相 
信他們是上帝的中意的人，并且上帝創造支配万物其最終极的原 
因也是为此。 

人在糊塗的时候什么主张不可提出呢！关于上帝或自然，他 
們毫沒有正确的覌念。他們把上帝的命令与人的命令分不淸楚。 
他們心目中的自然是很狹 隘的。 以为人是自然的主要 部分！ 述說 
关于自然与奇迹的这些普通的覌念与偏見，我已用了不少篇幅。 
伹是为提供正規的論证起見，我要证明： 

I •自然是不能违背的，而是有确定不移的秩序的。同时我也 
要解释奇迹是什么意思 a 

I •上帝的性质与存在，不能由奇迹而知，因而天命也不能由 
奇迹而知。倒是由自然的确定不移的秩序更容易窺察出来。 

I .« 圣经》中上帝的命令1意志与神意（我要用《圣经》中的例 
子来证明）只是指必然遵循自然永久的法則的自然秩序而言。 

汉•最后，我要讲一讲解释《圣经》上的奇迹的方法，以及关于 
讲述奇迹要注意的主要之点。 

这就是本章中所要討論的主要題目，我认为这頗有助于达到 
本书的目的。 

由我們在第四章中所讲的神律，很容易证明我們的第一点，就 
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是，上帝所意欲与决定的一切都和永久的必然与眞理有关，因为我 
們曾经证明上帝的理解与意志是一回事。說上帝意在一件事物， 
就等于說上帝了解那件事物。所以，上帝了解一件事物的本眞，这 
是神性与至善使之不得不然。上帝照事物的本眞意欲一件事物， 
也是不得不然。那么，因为只有天命之所欲才是眞实的，显然自然 
的普遍法則是上帝之命，遵循神性的必然与至善。所以违反自然 
的普遍法則的自然界任何事物也就必然违反神命、神性与神的智 
力，也就是，若是有人說上帝之所施为是违反自然的法則的，他* 
实上就不得不說上帝之所为违反了上帝自己的性质——这显然是 
荒謬的。由同一前提也很容易证明，自然的力釐与效能，其本身就 
是神的力量与效能，而且神的力量就是上帝的本质。但是这一点 
我願暫时放下，存而不論。 

所以，自然界的事物①是沒有违反自然的普遍法則的。不但 
如此，不与普遍的法則相合，不遵循普逼的法則的事物是沒有的 # 
因为无論什么事情发生，其发生是由于上帝的意志与永恒的天命。 
那就是說,如我們方才所指出的，无論什么事物其发生都是遵循法 
則与規律的。此法則与規律都和永恒的必然性与眞理有关。所以 
自然永远遵守法則与規律。此法則与規律含有永恒的必然眞理， 
虽然不一定为人所知。以此之故，自然有一个固定不移的秧序。 
說自然的法則有的地方合用，但是不尽合用，把自然的力量与效能 
加以限制，是沒有正当理由的。因为自然的效能与力量就是上帝 
的效能与力量，自然的法則規律就是上帝的指令。所以应該相信， 

①注意,我在这里所謂“自然界”的意义，不仅指物厨及其变形，而且指物质以外 
的禾穷的其他时东西。 


92 神学 政治論 

备 然的力量是无穷的。自然法則至为广大。凡神的智力意想所及， 
都能包容；唯一另外的一种說法是上帝把自然創造得很柔弱，給自 
然制定的法則很空乏，若是上帝要自然不致消灭， K 事物合乎上帝 
的意想，±帝就不得不常常帮助自然。这种結論，依我看来，是很 
不合理的。坯有，自然界的事事物物旣都遵循自然法則，自然法則 
旣然凡神智意想所及都包容在內，自然旣有固定不移的理法，当然 
奇迹只能看做是和人的意見有关。奇迹只是指的一些_物，其自 
然的原因是不能为我們，或无論如何，为写奇迹或讲述奇迹的人用 
普通的現象来解释的。 

事实上我們可以說，奇迹就是一件不能用自然的原因来解释， 
不能确指其与何种自然界的运行有关的事。但是，旣是奇迹是按 
一般人的理解力形成的，大众对于自然的运行毫无所知，当然古时 
的人把凡是不能用沒有敎育的人所采取的方法所能解释的，就都 
目之为奇迹，如訴之于記忆，回忆类似屡見的事件，就是沒有敎育 
的人采取的方法。他們对类似屡見的事物就不惊奇。因为大多数 
的人以为，对于一件事物不再惊奇的时候，他們就对于这件事物十 
分了解了。这样說来，古时的人以及現在大多数的人，对于奇迹除 
此以外，沒有別的判断的标准。所以无疑地《圣经》中有許多事情 
是按奇迹讲述的。这些事物的原因是不难用自然界已经确定了的 
作用来解释。我們在第二章中已经說到一些，說在約书亚的时候 
太阳站住不动了，在亚哈茲的时候太阳向回走。’以后在本章中讲 
到怎样解释奇迹的时候，我們对于这一点，不久还要多所論列。 

現在我們应該进而討論第二点，說明我們不能借奇迹对于上 
帝的本质、存在和天命有所了解0而这些眞理倒是由自然界固定 
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不移的秩序更容易窺察出来。 

我現在着手論证。因为上帝的存在不是自明的①，那就必須 
自覌念推論而得，这种覌念的眞实是确切无疑的，不能想像有任何 
能力可以加以駁斥。若是使我們的結論确切，无可置疑，当我們从 
那些覌念以推断上帝的存在的时候，我們觉得那些覌念当然应該 
如此。因为如果我們能够想像这种覌念可以为什么力量所駁斥， 
我們就要对这些覌念所含的眞理加以怀疑，怀疑上帝存在这个結 
論，对于任何事物都不确信。而且我們知道，一种事物若不与这些 
根本的覌念相合或相反，則这种事物就不能与自然相合或相反。 
所以若是我們想像有任何力量在自然界做出违反自然規律的事， 
那也就违反我們的根本覌念^我們就須认其为背理或对于我們的 
根本覌念加以怀疑(如方才所說)，因此对于上帝的存在以及凡所 
觉察的事物都加以怀疑。所以，奇迹若是指一些反乎自然規律的 
事物，不但不能证明上帝的存在，反使我們怀疑上帝的 夸在。 我們 
对于上帝的存在本来毫不怀疑，因为我們知道自然界是遵循一定 
的規律的。 

我們姑以奇迹是指不能用自然的原因来解释的事物。这有两 


①只要是我們对于上帝沒有淸晰明确的观念，只有模糊的观念，我們就怀疑上帝 
的存在，因此也就怀疑一切別的东西的存在 9 因为正如一个不确切了解三角形的性质 
的人不知道三角之和等于二直角，因此对子神性不淸楚的人是不明白存在是厲子上帝 
的性质的。那么，为的是对子上帝的性质有浦晰明确的槪念，必須注意一些很簡单的 
槪念，名曰一般的槪念。借这些槪念之助以連結我們对上帝的性质的特性所瑕成的槪 
念。然后我們才明白上帝必然存在，上帝是无所不在的 • 所有我們的槪念，其中都包含 
上帝的性质，借上帝的性质以形成。最后，我們知道，所有 我們的 完全无缺的观念都是 
麂实的。关于此点請参看拙作《用几何学以說明笛卡儿哲学的原理一书的褚論 • 
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种可能的意思。一是有自然的原因，但非 A 的智力所能省察 。一 
是除上帝与上帝的意旨以外，沒有原因。但是，因为一切由自然原 
因发生的事物也只是由上帝的意志与力量而发生，所以，一件奇 
迹，无論有沒有自然原因，是不能用原因来解释的結果，也就是非 
人所能理解的現象。但是，自这样的一种現象，至少自非人所能理 
解的現象，我們是得不到知识的。凡我們分明理解的事物都应該 
是自明的，或其所以明白易晓是借別的明白了解的事物所使然。 
因此之故，自一奇迹或我們所不能了解的現象，我們是不能得到关 
于上帝的本质、存在、或任何关于上帝或自然的知识的。我們若是 
晓得万物都是为上帝所制定，所认可，自然循上帝的本质而运行， 
自然的法則是上帝的永恒的命令与意志，我們就不得不得一結論 
曰,我們对于上帝与上帝的天命的知识，随我們对自然的知识与淸 
楚的认识的增长而增加，如自然如何有賴于自然的裉本原因，自然 
如何循永恒的規律而运行。所以，就我們的理解所及，那些为我們 
所分明了解的現象，比那些为我們所茫然不解的現象更应称为上 
帝的作品，与上帝的意志有关，虽然我們所茫然不解的現象能有力 
地动人的想像，使人不禁称奇。 . 

只有为我們所分明理解的現象才能提髙我們对上帝的认识， 
极其淸楚地指示上帝的意向与命令。显然，对于一件事物无法解 
释,就归之于上帝的意志的人是懶汉。眞的，这是表示愚昧无知的 
—种可笑的方法。并且，即使以为从奇迹可以有所推断，我們絕不 
能自奇迹以推断上帝的存在。因为一件奇迹是有定限的，乃是一 
固定有限的力量之表現。所以我們絕不能从这种結果来推断一原 
因的存在，推断那个原因的力量是无限的。充其量，只能推 断一拜 
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原因，此原因的力量比該結果的力量大。我說充其量，因为一个現 
象可以是很多原因并发的結果。此現象的力量可以小于这些原因 
綜合的力量，但是远大于任一原因的力量。从另外一方面来說，我 
們已经說过，自然的規律广大无限，且我們认为好像是永恒的。自 
然固、定不移地循自然律而运行。所以这种規律在某种程度上給我 
們指明上帝的无限、永恒与不变。 

所以我們可以断言，我們不能借奇迹以获得关于上帝的存在 
与天命的知识。但是我們很容易从自然的固定不移的条理以推断 
之。我这里所謂奇迹，是指非人所能理解的事物而言。因为若认 
为奇迹毁灭或破坏自然的条理或規律，奇迹不但不能給我們以知 
识，反把我們本来所有的取消，使我怀疑上帝与所有的一切。 

我也不承认一件违反自然律的事物和一件超乎自然律的事物 
有什么不同。（有人說超乎自然律的事物，并不违反自然，不过自 
然不足以产生或影响这件事物。）因为奇迹发生于自然之中，不是 
在自然的范围之外（虽然其本身可以說是超自然的），所以必是扰 
乱自然的秩序的。可是我們以为自然的秩序是固定不变，合乎上 
帝的命令的。所以，如果在自然中有不遵循自然律的什么事情发 
生，也就违反上帝在自然中借普遍的自然律所已建立的永恒的条 
理。所以也就违反上帝的性质与規律，所以，相信有这种事就要使 
人怀疑一切，趋于无神論一途。 

我想我現在已经充分证实了我的第二論点，所以我們又可以 
得結論曰：奇迹无論是违反自然，或起乎自然的范围之外，簡直是 
背理无稽之談。所以《圣经》中說的奇迹只是指自然的一件人所不 
能理解或认为不能理解的事。在进而談我的第三論点之前，我要 
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举《圣经》以为我說不能自奇迹以认识上帝的根据。《圣经》中并沒 
有公然有这种說法，但是很容易从几段中推論出来。第一，在一段 
中摩西下令說 (《 申命記》第十三章），假的預言家应該处死，哪怕他 
能做出奇迹来:“如果在你們众人中有預言家出現，給你显神迹奇 
事，那神迹奇事应验，說我們信从別的神罢，……你不要听那个預 
言家的話，因为这是你的主上帝試验你，那个預言家应被处死。”由 
此可知，甚至假預言家都可以做出奇迹来；人若不眞正认识上帝爱 
上帝，他們由于奇迹容易信从眞的上帝，也容易信从假的神。因为 
又說道主你的上帝試验你，这样他就知道你是否全心全意爱 
他， 

并且，以色列人由所有他們的奇迹，对于上帝不能得一正确的 
槪念。此由他們的经验可以证明，因为在他們相信摩西已经离幵 
了他們的时候，他們請求亚伦給他們有形的神，他們由于奇迹所形 
成的神的覌念是：二只小牛。 

虽然亚薩听見讲过很多奇迹，可是他对于上帝的天命有所怀 
疑，若不是他最末体会了眞正的幸福，他是会走入邪路的。（見《詩 
篇》第八十三篇)所罗門在犹太国最畐盛的时候，也以为万事万物 
似是偶然发生的。（見< ( 传道书》第三章第十九、二十、二十一节和 
第九章第二、三等节） 

最后，几乎所有的預言家都难以把自然界的条理与人事和他 
們对于上帝的天命所形成的槪念調和起来，而借淸晰的槪念，不借 
奇迹来理解事物的哲学家們，倒觉得这事极其容易，至少有些哲学 
家們是如此，他們以为眞正的幸福完全在于道德和心的宁靜。他們 
的目的是听命于自然，而不使自然听命于他們。这些人深信上帝 
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按普遍規律的要求以支配自然，不按人性特殊規律的要求以支配 
自然0所以他們深信上帝的经营不但包举人类，而且也总括整个 
自然0 * 

所以从《圣经》看来，显而易見，奇迹不能使人对于上帝有所认 
识，也不能淸楚地使我們对于天命有所領会。至于《圣经》中常有 
这样的話說，上帝做出奇迹使人容易晓得他，如在《出埃及記》第十 
章第二节中說，他欺騸了埃及人，并且显神迹，这样以色列人可以 
知道他是上帝。这并不是說奇迹眞将这个眞理示人。这只是說犹 
太人所持的意見容易使他們相信奇迹。我們在第二章中巳经說过， 
預言家所舉的理由，或由启示中所見的 理由， 不尽与普遍的人所共 
有的現念相合，而是与所持的理論相合（无論这理論是多么荒謬 
的），与接受启示的人的意見或圣灵要感悟的 A 的意見相合。 

关于这一点我們已经引了許多《圣经》上的例子 为证。 我坯可 
以引保罗为例。希腊人觉得保罗是希腊人，犹太人觉得保罗是犹 
太人。但是，虽然这些奇迹能够从埃及人与犹太人的現点使埃及 
A 和犹太人信服，这些奇迹不能給人以关于上帝的正确的覌念与 
知识。只能够使他們承认有一个神，比他們所知道的一切都有力。 
并且这个神特別加护于犹太 A 。 犹太人的一切事情正在那个时候 
居然有个圓滿的結局。奇迹不能使他們知道上帝加护于一切的人。 
只有哲学才能做得到这一点。犹太人以及所有那些根搌 A 的身世 
的不同，穷达的差异，来体会天意的人，相信上帝爱犹太人过于所 
有的人，虽然在德能方面，犹太人并不比別人高明。 

現在我进而討論我的第三个論点，并且根据《圣经》，证明上帝 
的命令，因而以及天意，不过是自然界的条理，那就是說，若是《圣 
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经》中讲一件上帝或上帝的意旨造成的事，我們必須只能把它看做 
与自然的条理相合无間，不是像多数所相信的，自然因为某种原因 
已经停止了功能，或自然的条理暫时被阻。但是《圣经》并不直接 
讲与敎旨无关的事，所以《圣经》无意用事物的自然原因来解释事 
物，也不解明思辨方面的事。所以我們不得不从《圣经》中的一些 
故事推出結論来，那些故事說得較为詳細。我只引其中的几个。 

在《撒母耳》上第九章第十五、十六节中說，上帝启示于撒母耳 
說，他要打发扫罗到他这儿来，可是上帝并沒有像人平常把一个人 
打发到另外一个人那里去那样把扫罗打发到撒母耳那里去。他之 
“打发”只是自然界的常理。扫罗正在寻找他丢了的驴，正在想因 
丢了驴走回家去，那时他的佣人出了个主意，他就去見預言家概母 
耳，打听什么地方他可以找着他的妒。除此出于自然的动机以外, 
故事中沒一个地方表示上帝命令扫罗来見撒母耳。 

在《詩篇》第一百零五篇第二十四节中說，上帝把埃及人的心 
变了，所以他們恨以色列人。这显然是一种自然的变化，这由《出 
埃及記》第一章可以看得出来。那里我們找不出埃及人把以色列人 
化为奴隶的絲毫理由来。 

在《創世記》第九章第十三节中，上帝对諾亚說岬要把他的弓 
放在云彩里。上帝的这种举动只是另一种方法来表示太阳光在水 
点里所受的折光反射。 

在《詩篇》第一百四十七篇第十八节中，化开霜雪的风的天然 
作用和热力称为上帝的命令。在第十五节中称风寒为上帝的誡 
令。 

在《詩篇 》 第一百零四篇第四节中，称风火为上帝的使者和僕 



第六章論奇迹 


99 


从。《圣经》中与此类似的許多別的段中淸楚地表明，上帝的誡令 
只是自然的作用与条理的表現。 

这样說来，显而易見，《圣经》中所叙述的所有的事都是天然而 

I 

起的，其所以直接归之于上帝者，乃是因为《圣经》的目的不在用自 
然的原因来解释事物，而只是在叙述动人想像的事物，用最有效的 
方法以激起惊奇，因而使大众的心深受感动，以喚起他們的敬神之 
心。这一点我們前边已经說过了。所以，如果在《圣经》中有些事 
情我們找不出原因来，或竟与自然界的条理相矛盾，我們不可就此 
中止。而須深信凡确实发生之事，是自然而然发生的。此种意見 
可由下列一事得以证明，就是，每一奇迹之发生都附有許多伴随的 
情形。不过这些伴随的情形，并不永远叙述出来，特別是在一个带 
有詩意的故事中。 

■我认为发生奇迹的情况分明表示，自然的原因是必要的。例 
如，为使埃及人感染脓泡，摩西就不能不在空中撒灰 (《 出埃及記》 
第九章第十节)。由于上帝的命令与自然相合，蝗虫也来到埃及的 
国土，那就是，由于东风刮了一昼夜。刮了一大陣西风，蝰虫就飞 
走了 （《 出埃及記》第十章第十四、十九节)。由于与此相似的神的 
命令，海就为犹太人开了一条路 （ 《出埃及記》第十四章第二十一 
节），那就是，东风猛吹了一夜。 

一个男孩，本以为 E 经死了，当以列沙要使他复活的时候，他 
也是不能不在男孩的身上弯腰几次，一直到孩子的肉体慢慢溫暧 
起来，最后他睜开了眼睛（《列王紀》下第四章第三十四、三十五 
节)。 

还有，在《約翰藕普》(第九章）中提到上帝做了几件事,以为治 
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好一个瞎子的准备。还有許多其他的例子，說明为使一奇迹出現， 
除上帝的絕对的命令以外，尙需有一些別的事情。 

所以，我們可以相信，虽然与奇迹相伴随的情形不永远叙述出 
来，或叙述得不詳細，可是无此伴随的情形，奇迹是不会成的。 

这在$出埃及記》第十 H 章第二十七节中得以证实。在那里只 
#說: <( 摩西伸出他的手来，海水在早晨又恢复了力量。”沒有提到 
风；伹是在摩西的歌里 (《 出埃及記》第十五章第十节)說道,“你用 
你的风吹(那就是說，用很大的风），海就把他們盖住。”所以在故事 
中和主要的事相伴的事情刪略了，奇迹的力量愈加增大了。 

但是也許有人一定說，在《圣经》中有許多事情好像不能用自 
然的原因来解释，例如人类的罪恶和人的祷吿可以使天下雨，使地 
肥沃，或者信心可以治好瞎子，等等。伹是我想我已经作了圓滿的 
答复。我巳說过《圣经》不用次要的原因解释事情，而只是用最能 
感人的方法来把事情加以叙述，特別是对沒有敎育的人，使之信奉 
上帝。这就是讲上帝和事物讲得不正确的原因，因为其目的不是 
在使人的理智信服，而是在吸引握住人的想像力。如果《圣经 》 用 
政治历史家的体载描写一个国家的灭亡，一般大众就不为所 
若是采取詩意的描写法，把万物直接归因于上帝，其效果就大不相 
同。所以，当《圣经》說土是不毛的，•因为人有罪，或者說瞎子因为 
有信心重見光明、，也就和說人有罪上帝发了怒，上帝伤心，上帝后 
悔答应的好事，后悔做了好事，或說因看見了一个記号，他記起了 
他已经答应的事情等諸如此类的話一样，不必特別加以理会。《圣 
经》里的这些話是有詩趣的写法，或是出之于作者的意見与偏見 
的。 
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所以，我們可以絕对相信，凡《圣经》中眞实記述的事情，像別 
的事情一样，都是循自然律必然发生的。若是《圣经》中以明确的 
話叙述某事，确与自然界的規律相违反，或不能由自然界的規律推 
知的，我們必信其为无宗敎心的人蒙混插入到圣书里面的。因为 
凡与自然相背的也就与理智相背，凡与理智相背的就是荒讓的，事 
实上是要加以弃絕擯斥的。 

关于奇迹的解释，尙有数点須加注意或摘要地再說一說，因为 
大部已经說过了。我就在我的文章的第四部分进而討論这些点。 
我之所以这样做，是恐怕有的人，因誤解奇迹，率然就以为他在《圣 
经》中找到背人理智的什么事情。 

人不加入自己的判断的戍分，单純地按发生的经过来叙述事 
情是罕見的。人看見或听見什么新的事物，一不小心就为先入为 
主的成見所蔽，他就見出和赤裸裸的事实頗不相同的东西来，特別 
是如果这些事实是为聞見的人所不了解的，尤其是如果聞見的人 
对于事物之如此或如彼感有兴趣。/ 

所以在历史記載中，人是叙述自己的意見，而不是叙述实在的 
事物。因此，两个意見不同的人叙述同一事物就大有不同，好像截 
然是两件事。而且，在史书的記載中，很容易推察出史家个人的意 
見来。 

为证明这一点，我可以从物理学家及历史家的著作中引很多 
的例子。但是我只引《圣经》中的一个例子，于願已足，讀者可举一 
反三了。 

在約书亚的时候，希伯来一般的意見是，太阳天天移动，地靜 
不动。对此成見他們配合了一个奇迹。这个奇迹是在他們和五个 



m _ 鋪学 政治論 _ 

王打仗的时候发生的，他們不仅說那一天比往常长一点，而且說太 
阳和月亮停住不动了。这样說在那时候对他們是很有用的。用经 
验 i 正明使崇拜太阳的非犹太人确信太阳为另一个神所控制。那一 
个神能够迫使太阳改变每日的常軌，这样說来，一半是出自宗敎的 
动机，一半是由于預存的成見，他們把这件事想得叙述得与实在情 
形頗不相同。 

所以，为解释《圣经》中的奇迹，从奇迹的叙述里懂得奇迹发生 
的实况，必須知道最初叙說奇迹的人的意見，他們把奇迹为我們笔 
之于书。必須把这种意見和他們官觉上实际所得的印象分別淸楚， 
不然我們就要把意見与判断和实际上发生的奇迹混淆。不但如此， 
我們就要把实在的事物和象征的想象的事物混淆起来。因为《圣 
经》中有許多叙述得像有其事或信以为眞的事，实际上只是象征 
的、想像的。例如，上帝从天而降 (《 出埃及記》第十九章第二十八 
节,《申命記》第五章第二十八节），西乃山冒烟，因为上帝降到这座 
山上，四周有火。又如以利亚坐着一辆火做的馬車，套着火做的馬 
上了天。这些事物当然只是配合把事物流传于后世的人的意見的 
象征，传說的人以为眞是如此。凡稍有敎育的 A 都知道上帝旣无 
右手，也无左手。他不动，也不靜止，也不在某个特殊地点，而是絕 
对无限的，而且上帝自身包含一切至善圓滿。 

我再說，这是凡用純粹理智，不用想像力受了咸宫的影晌以判 
断事物的人，部知道的。一般大众的想 f : 就为感官所影响，在他們 
的想像中，有一个有形体的神在天的凸面。在星体的上边，坐在宝 
座听政。他們以为天离地不远。《圣经》中有不少故事是配合这些 
类似的意見的。因为这个緣故，哲学者不可信以为眞。 
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最后，为的了解奇迹实际上发生的情形，我們必須熟悉犹太的 
成語和比喩。无此准备的人在《圣经》中就要常常讀到奇迹，而作 
者原来并无此意。他不但不知道事情的眞相，也不知道圣书作者 
的本意。例如，撒加利亚堤起将来的战爭說道(第十四章第七节）： 
“在那一天主会知道，不在白天，也不在夜里;到了晚上才有光明。” 
在这些話里他好像是預言要有一件伟大的奇迹发生，而其本意只 
是說，战爭整天胜負不明，战事的結果只有上帝知道，但是在晚上 
他們就要打胜。預言家們常常用与此类似的成語以預言国家的胜 
敗。如以赛亚描写巴比伦的灭亡道（第十三章）：“天上的星与星座 
不发光，太阳动的时候发暗，月亮不亮。”那么，我想沒有人会相信 
巴比伦灭亡的时候眞有这些現象出現，也不会相信这位預言家附 
M 的話是眞有其事，这位預言家說:“我要使天动搖，让地离了原来 
的位置，” 

以赛亚对犹太人預言他們会平安地自巴比伦回到耶路撒冷， 
在路上不会渴。也說:“当他領着他們经过沙漠的时候，他們沒有 
渴着。他让水从石头里为他們流出来。他把石头劈开，水就流出来 
了。”这只是說，犹太人像別人一样，在沙漠中找着了泉水，他們得 
以解了渴。因为犹太人得了赛罗斯的許可，回到耶路撒冷的时候， 
大家公认，他們沒有遇到与此类似的奇迹。 

似此《圣经》中許多事情只可看做是犹太的語法。我沒有把他 
們詳述的必要。可是有一事我要請大家注意，那就是犹太人用这 
些成語，不只是为修辞的原故，也是出自敬神的动机，而且这是主 
要的原因。因此之故，在《列王紀》第二十一章第十节和《約伯記》 
第二章第九节中“保佑上帝”代替了“詛咒上帝”，代替了原于上帝 
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的一切事物。所以，《圣经》說到最平常的事情的时候，好像只說了 
一些奇迹，就像上边举的一些例子。 

所以我們必須相信,《圣经》說主使法老的心变硬的时候，其原 
意只是說法老固执任性。《圣经》說上帝把天的窗戶打开，那只是 
說雨下得很大，等等。我們若把这些特点思索一番，并且思想一下 
多数的事情都叙述得十分簡短不詳，近干省略，我們就可以知道， 
«圣经》中几乎沒有任何事情可以证明是与自然的原因相背的。反 
过来說，有許多事情原来曖昧不明，稍加思索，就可以懂得，容易解 
释了。 

我想我已把我說要解释的，解释得十分明白了。但是在我写 

完本章之前，还有一事，我要請注意。就是，我談奇迹所采取的方 

法与讲預言所用的方法有所不同。关于預言，凡从《圣经》中的前 

提所不能推論而得的，我都不加論断，而在本章中，我的結論完全 

是从理智的烛照所证明的原理中推出来的。我之采用这种方法是 

有道理的，因为預言是;超乎人类的知识之上的，純乎是神学上的問 

題;所以我晓得关于預言不能下什么断言，并且除了从启示的前提 

以做演繹而外，我也无从知道預言由何而立。所以我不得不把預言 

的历史检点一下，借此可以得些結論，或能由此可以明了預言这种 

天賦的才能的本性与特质。至于奇迹，因为我們的硏究純乎是一 

个哲学問題(那就是說，背乎或不遵自然律的事情有沒有发生的可 

能)，我就沒有这种必要。所以我想最好用理智之力所已证实，彻 
* 

底了解的前提，以解决困难。我說“我想最好，”因为只根据《圣经》 
的敎义与基本原則，我也很容易解决問題。为使每人都能心服，我 
簡略地讲一讲如何可以做到达一点。 
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«圣经》中有几段总括地說，自然之理是固定不变的。例如《詩 
篇》第一百四十八篇第六节和《耶利米书》第三十章第三十五节。在 
«传道书;>第一章第十节中，智者淸淸楚楚地說“太阳下头沒有新东 
西”，并且在第十一、十二节中举例为证。他又說，虽然有时有些事 
物出現，似乎是新的，其实不是新的，而是“已经是旧的，在我們之 
前，不記得了 。将来 的事物与此后的事物也不記得。”在第三章第十 
一节中他又說:“上帝在他那个时候，把万物就已造得很美丽。”下 
边紧接着又說:“我晓得凡上帝有所做为，此后是一成不变,不能有 
所增，也不能有所咸。” 

所以这些原文都說得极为淸楚，自然有一个固定不变的条理， 
并且上帝历来为人知与不为人知，一向如此。而且，自然的規律是 
极完全无缺的，不容有所增戚。因为人的无知，奇迹看起来才像是 
什么新的东西。 

这是〃圣经》明白吿訴人的。《圣经》中沒有一个地方說有什么 
违反或不遵循自然規律的事物出現。所以，我們不可把这种学說 
归之于《圣经》。 

此外我們还須說，奇迹需有原因和与主要的事相伴的情形。奇 
迹不是来自什么神秘的王权，大众把此种王权归之于上帝，而是遵 
守神的規則与命令，那就是說（我們已用《圣经》本身加以证明）遵 
守自然的規律与 理法; 最后，甚至假預言家也能做出奇迹来，此可 
证之于《申命記》第十三章和《馬太福音》第二十四章第二十四节。 

这样說来，最分明摆在我們面前的結論是，奇迹是自然的事 
故。因此之故，不可把它解释成新的事物（用所罗門的話），也不是 
与自然相违反，而是应当尽可能把它說成是完全与普通的事物相 
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合。我旣已說出从《圣经》引出来的通則，任何人都不难做到这一 
点。但是，虽然《圣经》吿人以这种敎理，我不一定說<《圣经》吿訴人 
說这种敎理是得救不得不有的眞理。我只是說，关于此点，預言家 
与我們的意見相合。所以，关于这个問題，每个人可随意自有其意 
見，随其自己所信，怎么最有助于尊信上帝与傾心于宗敎，就怎么 
去信。 

这也是約瑟法的意見，因为在他的《古代》—书的第二卷的末 
了写道：“这个海水分开以救人的故事，人不可不相信，因为在古代 
的記載中說，从前就有这样的事，不管是出于上帝的非常的意志， 
还是出于自然的常理，那都不要紧。有一次馬其頓人在亚历山大的 
指揮下遇見了同样的事，那时候沒有了去路，潘菲邻海分开了，給 
他們让路；上帝的天命那时候把亚历山大用做他的工具来消灭波 
斯王国。凡敢于写那个王子的传記的历史家都可以 为证。 但是大 
家可随意自是其 所是， 

以上是約瑟法的話，这就是他关于信仰奇迹的意見。 


第七章論解释《圣经》 

大家常說， 《 圣经》是上帝的話，敎人以真正的幸福和得救的方 
法。大家显然不明白这話是什么意思，因为一般人并不认眞在生 
活上按《圣经》去做。我們看見大多数人把他們自己的解释沿街叫 
卖，說是上帝的話，并且借宗敎之名，尽力强迫別人和他们有一榉 
的想法。我說，我們常見神学家們急于荽知道如何根据<圣经*的 
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原文来附会他們自己的虛构和言語，用神的权威为自己之助。他們 
毫不犹豫地，极热誠地来解释《圣经》和圣灵的心。若是我們看見他 
們有煩恼的时候，那不是因为他們怕把錯誤归之于圣灵，怕离开正 
路，而是怕別人說他們有錯誤，怕推翻和看不起他們自己的权威。 
若是人果眞相信对《圣经》所做的口头上的表示，那么，他們处世的 
方法就大不相同了。他們的心就不会为許多爭論和怨恨所扰乱，他 
們就不再盲目地激切地热中于为《圣经》下解释，在宗敎中有新奇 
的想法。相反地，他們就不敢把他們从《圣经》中不能明白推論出 
来的說是《圣经》所說的。最后，那些在几段中胆敢窜改《圣经》的 
瀆神的人，就不敢犯这样大的罪恶，住了他們亵漬神圣的手。 

野心恣肆已滋长得十分猖狂，以致以为宗敎不在尊敬圣灵的 
著作，而在为人的注释做申辯。所以不再把宗敎和仁爱当做是一 
件事，而是以宗敎散布傾轧，假借热心于主与赤誠之名来传播忍心 
的仇恨。 

除了这些弊端以外，迷信亦須提一提。迷信敎人蔑視理智和 
自然，凡与此二者相背的，迷信都加以提倡、崇拜、和尊仰。无怪为 
增加崇拜景仰《圣经》的心，大家对《圣经》的解释竭力使之和理智 
与自然相抵触。所以他們梦想以为在《圣经》中藏有极其深奥的秘 
密，疲于探討这些背理的事，把有用的事擱在一边。他們把他們不 
健全的想像每一所获都归之于圣灵，竭誠以热情为之辯解。因为 
有一件事是大家所看到的，就是，用理智得来的結論，大家用理智 
来为之辯解，但是由热情得来的結論，人則以热情为之辯解。 

如果不想和群众相混，避开神学上的偏見，不遽然认为人的注 
释就是圣书，我們就須把解释《圣经》的眞正方法詳加討論。因为 
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若我們对此一无所知，当然我們就无法知道《圣经》与圣灵的眞意 
何在了。 

我可以一言以蔽之曰，解释《圣经》的方法与解释自然的方法 
沒有大的差异。.事实上差不多是一样的。因为解释自然在于解释 
自然的来历，且从此根据某些不变的公理以推出自然現象的释义 
来。所以解释《圣经》第一步要把《圣经》仔細硏究一番，然后根据 
其中根本的原理以推出适当的結論来，做为作者的原意。照这样 
去做，人人总可以不致弄錯。那就是說，解释《圣经》不預立原理， 
只討論《圣经 》 本书的內容。并且也可以討論非理解力所能解的以 
及为理智所能知的事物。 

送种方法不但是正确的，而且也是惟一适当的方法，正和用以 
解释自然的方法相吻合。为說明这一点，我須一提，《圣经》中常常 
論到一些事物。这些事物不是能从智理所.知的原理所能推得的。因 
为《圣经》主要的內容是些故事和启示。故事中大致說来是些奇迹。 
那就是說,如我們于前一章所說，是些适应从事記载的人的意見与 
制断的一些非常的自然現象的叙述。这些启示也是适应預言家的 
意見的。这我們在第二章中已经說过了。这些启示其自身是非人 
类所能理解的。所以，所有这一切的知识，那就是說，差不多《圣 
经》全部內容的知识，只能求之于《圣经》。正如关于自然的知识是 
求之于自然一样。至于《圣经》中所含有的道德信条，則可由共信 
的公理以证明之。但我們不可用《圣经》敎达些信条的方法来 i 正明 
这些信条，这种方法只有《圣经》本书中才有。 

我們若要证明《圣经》的神圣的来源，我們必須只以《圣经》本 
书为据，以证明《圣经》敎人以純正的道德信条。因为只有用这种方 
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法才能证实《圣经》神圣的来源之为眞。我們已经說明，預言家的 
确实性主要是出自他們的一片向善之心。所以，在信从他們以前， 
我們必須先证明他們有此品质。上帝的神性不能用奇迹来证明。因 
为假預言家可以做出奇迹。这我已說过，現在无須重述。所以《圣 
经》神圣的来源势必完全在其敎人以純正的道德。但是我們的結論 
只能以《圣经》为根据，否則，除非存有成見，我們就不能信《圣经》 
为眞，证明其有神圣的来源。 

这样說来，我們关于《圣经》的知识只能求之于《圣经》。 

最后我們要說，《圣经》并不給我們以事物的定义，也就犹之乎 
自然不給事物下定义3所以，自然界事物的定义必須求之于自然 
界的功能。《圣经》中所讲的事物的定义須求之于《圣经》中有关的 
故事。 

所以解释《圣经》的一条普遍法則是据《圣经>彳的历史以硏究 
«圣经》 的 时候，凡我們沒有十分看淸的，就不认为是很可信的《圣 
s » 的話。我所謂《圣经》的历史以及应該解明的主要之点，我現在 
要加說明。 

一句《圣经》里的話的历史 包括: 

I . «圣经》各卷写时 W 用的以及著者雋說的語言的性质与特 
质。这样我們就能把毎 j 习法和在普通会話中的用法加以比較以 
硏究之。 

«旧約》和《新約》的作者都是希伯来人。所以，了解希伯来文 
是极其必要的，不但是为了解用希伯来文写的《旧約》是如此 ，为了 
解《新約》>也是如此。因为，虽然《新約》是用別的語言发表的，但 
其特点是属于希伯来文的。 
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I .把每編加以分析，把每編的內容列为条目，这徉，讲某一 
問題的若干原文，一覽即得。最后，把模稜两可和晦蓰不明或看来 
互相矛盾的段落記下来。 

我之所謂明白或噯昧的段落是按意义容易从上下文推論出 
来，还是不容易推論出来，不是指其中所含的眞理容易或不容易用 
理智而认识。我們不管文中所含的眞理，只管意义。我們寻繹原文 
的意义的时候，要特別当心，不要被以自然界的知识原理为依据的 
理智所誤。不要为偏見所誤，是更不用說了。为不把一段的意义和 
其中所含的眞理相混，我們必須完全根据文字的涵义，用淸醒的 
心，只据《圣经》，来硏究这一段。 

我要用一个例子来說明我是什么意思。摩西說:“上帝是火”， 
又說:“上帝嫉妬。”单就文字的意义来說是十分明白的。所以我把 
上边这两句話算做淸楚的段落，虽然在理智和眞理上这两句話是 
最不淸楚的。但是，萆然字面的意思与理智相背，可是，如果不能 
根据《圣经》的历史加以推翻，字面的意思就必須保留。反过来說， 
如果这些段字面的意思与《圣经》的原則相冲突，这种字面的解释 
虽与理智完全相合，这些段落必須用不同的方法来解释，那就是 
說 # ，用比喩的方法。 

如果我們想知遒摩西是否相信上帝是火，我們絕不能根据其 
是否合理以决定这个問題，而是必須完全借有文字可稽的摩西別 
的意見来断定。 

以我們所举的例而論，因为摩西在別的几段中說，上帝不像任 
何有形之物,无論是在天上，地上，还是在水中，这些段必須认为是 
比喩，或者，我們所讲 的这一 段須按比喩解释之。可是， 旣 是我們 
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离字面的意思越近越好，我們就必須先問，原文上帝是火是否只能 
从字面来讲。那就是說，是否火这个字，除指普通自然界的火之外， 
还有什么別的意思。若找不到別的意义，原文就必須从字面来看， 
无論与理多么不合。并且所有別的段落，虽完全与理相合，必須使 
之与这一段相符。若是文字不能融合无間，我們就应认为其中有 
些抵触，悬而不断，可是，我們知道火这个名沣是指怒与嫉妬（看 
«約伯記》第三十一章第十二节），所以我們就不难把摩西的話融会 
貫通，而得一切实的結論曰“上帝是火”和“上帝嫉妬”这两句話的 
意思完全相同。 

还有，摩西旣淸淸楚楚地說上帝嫉妬，并且也沒有地方說上帝 
沒有情咸与情緖，显然我們就得推断，摩西自己持此学說，至少是 
他要把这个学說吿訴人。我們也不可以为这种看法与理相背就存 
戒心 6 因为我們已经說过，我們不可强使原文的意思附和我們 
的理智和先入为主的意見。《圣经》的全部知识必須只能求之于本 
书。 

I •最后，《圣经》—旬話的历史必須与所有現存的預言书的背 
景相关联，那就是說，每編作者的生平、行为与学历，他是何許人， 
他著作的原因，写在什么时代，为什么人写的，用的是什么語言。此 
外，坯要考求每編所经历的遭遇。最初是否受到欢迎，落到什么人 
的手里，有多少种不同的原文，是誰的主意把它归到《圣经》里的。 
最后，現在公认为是神圣的各編是怎样合而为一的。 

我已說过，所有这样的知识，都須包括在〃圣经》的“历史”中。 
因为，为知道哪些話是做为律令，哪些話是道德的箴言，熟知作者 
的生平、行为与做过什么事，是很要紧的。并且，我們越熟悉一个 
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人的才能与脾气，我們就越能了解这个人的箸作。 

此外，箴言有些是有永久价値的，有的箴言則只能用于一时， 
或只为少数人之用。为不使二者相混，我們必須知道每书之作是 
出于什么原因，写于什么时代，是为哪个国家而发的。 

最后，除了知道书不是伪作之外，为确知其沒有为漬神的人所 
窜改，或是否有些舛誤混入，若是有的詰，是否这些錯誤已为熟手 
可信的人加以改正，为了解这些情形，对于我前面所提到的各点我 
們必須熟悉。我們必須了解这些情形，这样我們才不致于为盲目 
的冲动所誤，把我們所讀的都信以为眞，而不是只承认确实无疑 
的事物。 

那么，我們已有了这样《圣经》的历史的时候，并且最后立意凡 
与此历史不相合的，或不能由此历史显然可以推論出来的，都不断 
定其为預言的敎义。到那个时候，我說，我們就可以从事于硏究預 
言家与圣灵的心了。但是做这进一步的探討的时候，我們也須用 
一种方法，与借自然的历史以解释自然所用的方法很近似。正如硏 
究自然現象，我們須先探討自然中那是最普遍共同的，如运动、靜 
止之类，探討自然永久遵循的規律，借此規律自然得以連续运行, 
然后我們进而探討比較不普遍的。硏究《圣经》也是这样。我們先 
寻求最普遍的，拿来用做《圣经》的基础。事实上这种办法是所有 
預言家所推許的，以为是可以用于万世，于人最为有益的。例如， 
像只有一个上帝，上帝万能，只应崇拜上帝，上帝爱一切人类，上帝 
特別爱崇拜他的人与 爱人如 己的人，等等，和与此相类的信条，我 
再說，是全部《圣经》淸淸楚楚諄切吿人的。从来沒有 人对书 中这些 
話的意思加以怀疑：. 
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至于上帝的性质，上帝如何对待万物，如何供給万物等敎理， 
«圣经》中則沒有讲得明白确切。相反，我們已经說过，預言家他們 
自己对此也无一致的意見。所以关于这些問題，我們不可立下一 
个敎义，說是《圣经》所說，虽然于情理方面，也許是十分明白的。 

明白了《圣经》的这一个普遍的敎旨，我們須进而硏究其余比 
較不普遍的敎旨。这些敎旨却与如何处世做人有关，其源出自普 
遍的敎旨，正像許多河流滥觴于一个源泉一样。这些敎旨都是純 
正道德的特殊外部的表現^这些表現須待有一个机緣才能显現。在 
«圣经》中，关于这些地方，有什么模稜不大淸楚的，必須用《圣经》 
普遍的敎旨来解释做界說。至于互相矛盾的地方，我們必須詳考 
这些地方当初笔之于书的原因和时代。例如，基督說:“服丧的人 
是有福的，因为他們要得到安慰。”基督說这話的时候，从这一段 
里，我們不知道是指哪种服丧的人。可是，因为基督后来說，我們 
除上帝的王国与上帝的正、义是最髙的善之外(見《馬太福音》第六 
章第三十三节），我們什么都不应該放在心里，当然，他所謂服丧的 
A ， 只是指一些人，他們悼念上帝的王国与正义为人所忽視。因为， 
对于那些只顾神圣的王国与正义的人，与那些轻視荣华富貴的人， 
这是唯一让他們哀悼的原因。至于基督說:“如果有人打你右边的 
脸，把你左边的脸也轉过去。”和此文以下的話，也是如此。 

如果他是像一个立法者給法官們下这样一个命令，他就把摩 
西律給废除了。但是他說得很明白，他并沒有这样做（見《馬太福 
音 》 第五章第十七节）。所以我們必須看一看說話的人是誰，是什 
么場合，話是对誰說的。基督說他并沒有以一个立法者的身分制定 
法律，只是以一个导师的身分敎一些箴言。因为他的目的不在矫正 
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外表的行为，而在端正人心。还有，这些話是对被压迫的 A 說的， 
他們生活于一个 瀕于灭 亡的腐敗的国度里。在那里正义完全不被 
人重視。这是正在域灭亡之前基督所諄切敎人的信条，也是耶利 
米在耶路撒冷第一次灭亡之前敎导人的。那就是說，情景是类似 
的。这我們可以在《耶利米哀歌》第三章第二十五至三十节中看得 

那么，这种敎义只是在暴虐时期为預言家們所倡导。并且就 
是在那个时候也沒有立为一条律法。而且，从另一方面說，摩西 
(他在暴虐时期并沒有写书，請注意，而是想法子建立一个修明的 
政体）虽不以嫉妬仇恨人为然，可是要人一报还一报，所以，純粹根 
据《圣经》。显然，基督和耶利米的这个要 A 忍辱的箴言，只能应用 
于正义不兴的地方与暴虐的时代，不适用于秩序井然的国家^ 

在一个秩序井然施行正义的国家里，一个公正的人应該要求 
法官惩罰不良（見《利未記》第五章第一节），这不是意在报复（見 
«利未記》第十九章第十七、十八节)，而是为維护正义与国家的法 
律，防止恶人乐于作恶，这都与理相合。我可以引許多別 的例子 ，但 
是我想所举的例子已足說明我的意思和迗个方法的用处。我的用 
意就是在此。前面我們已经說明如何硏究《圣经》中讲实践行为的 
那些段落。那些段因为是讲实践行为的，所以也就比較容易硏究。 
因为关于这些問題，《圣经》的作者們从来沒 有什么 爭論。 

給那些純粹属于思辨的段落找出本来的意思来，就不是那么 
容易。道路变得窄了。因为預言家們对于属于思辨的問題沒有一致 
的主张，而那些故事太部分是应合每个时代的偏見的。所以我們 
絕不可从一个作者的明白淸楚的段落，以推知另一个作者的用意， 
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我們也不可这样解释他的意思，除非两个預言家意見分明完全相 
合 o 

在这种情形之下我們如何知道預言家的用意，我要簡略地加 
以說明。这里我們也須从最普遍的命題着手，在《圣经》最淸楚的 
旬子里，考求預言或启示是什么性质，其精神何在。然后我們須进 
而硏究奇迹等最一般的，其次及于一个特殊的預言家的意見，最后 
及于一个特殊的启示、預言、历史、或奇迹的意思。我們巳经指出， 
須十分小心，不要把一个預言家或史家的心和圣灵的心以及事情 
的眞实性相混。所以关于这一問題，我无需再为詳說。可是关于 
启示的意思，我在这里要說，这个方法只吿訴我們預言家們的确看 
見什么，听見什么。不吿訴我們他們用象征想表示什么意思。这 
个只能猜测，伹不能自《圣经》的前提中确实地推論出来。 

这样我們已說明了解释《圣经》的办法，同时已经证明了这是 
考求《圣经》眞意的最准确的方法。据法利赛人說，有人自預言家 
接受了可靠的传說或保证。罗馬天主敎徒夸口說，有些人的主敎 
有才能解释《圣经》沒有差誤。我願意承认，若眞有这样人的話，这 
些人当然是絕对正确的。但是，这样的传說，或主敎的权威，我們 
絕不能說一定可靠，我們不能据此以得出确实的結論来。基督徒 
最古的宗派否认前一种說法，犹太人最古的宗派否认后一种說法。 
眞的，如果我們把法利赛人的法师吿訴他們的一系列的年代想一 
想(还不用說別的事情），他們說在那些年代里，他們把来自摩西的 
传說流传下来，我們就知道那些年代是不可靠的。这我在別的地 
方要加以证明0所以我們对这种传說要存极端怀疑的态度。照我 
們的方法，虽然犹太人的传說我們必須认为是可靠的，（那就是說> 
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我們得之于犹太人的希伯来字的意思，）我們也未尝不可以承认后 
者，对于前者仍持怀疑的态度。 

还沒有人能够把常用的字的意思加以改变，虽然不少人变更 
了某特殊句子的意思。变更常用字的意思是很不容易的。因为改 
变字的意思，同时就不得不把用过这个字的每个作者照他的性情、 
用意，加以說明。不然就得用极其狡黠的方法誣罔作者。 

不但如此，保持語言，一般大众与有学問的人是一样的。但是 
只有有学問的人保持特殊句子与书籍的意思。所以我們也許不难 
想像，有学問的人有一本稀有的书，也許把书中一句話的意思加以 
改变或訛誤，但是改变字的意思，有学問的人是办不到的。还有一 
点，如果什么人想改易一个普通字的意思，这种改易，他必不能行 
之于后世，也不能行之于普通的談話和写作中。 

有諸如此类的原因，我們不难得結論曰，沒有一个人曾经想把 
一种語言顚倒訛誤，虽然一个作者的用意，由于改变或誤解了他的 
句法，也許曾常为人所窜乱。旣是我們的方法（根据了解《圣经》必 
須求之于《圣经》本书这个原理)是唯一可靠的方法，显而易見，为 
完全理解《圣经》，凡用这个方法所得不到的知识，我們都須放弃。 
現在我要指出达个方法的难处与缺点，有此难处与缺点，我們就不 
能得到关于《圣经》完全确实的知识。 

这个方法的第一个因难在于，用这个方法需要彻底了解希伯 
来文。这种知识在什么地方能够得到呢？古时說希伯来話的人沒 
有把这种話的任何原則基础留給后世。他們沒有传給我們任何东 
西，字典、文法、修辞学，一无所有。 

稞在希伯来国已把他的优美之点都丧失净尽（在遭受了挫欺 
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与迫害之后，这原是意中之事），只保留了希伯来語一些零碎的片 
断和少数的几本书。差不多所有关于果实、禽鳥、魚类的名字以及 
許多別的字，代久年漶，都一无所存了。弁且，見于《圣经》的許多 
名詞与动詞的意思，不是完全丧失了，就是难以确定。不但这些已 
经遺失无存，而且我們也欠缺关于希伯来語旬法的知识。时光不 
留情，差不多把所有的希伯来語特有的短語，憤語，都給磨灭了。 
所以我們对于这些是一无所知了。有此原因，我們虽欲借希伯来 
語的慣例，以硏究一句話的意思，而不可得。并且有許多短語，意 
思曖昧，完全不可索解，虽然其中每个字的 意思是 至为淸楚的。 

追寻希伯来語的历史是办不到的。此外希伯来語尙有其特有 
的性质与构造，致有許多曖昧不明的地方。所以要想找个办法，把 
«圣经》中所有的話都懂得淸楚，是不可能的①。語言歧义不明的 
原因，除了为各神語言所共有的以外，希伯来文尙有其特有的因 
素，致使文字陷于歧义。这些因素我想値得提一提。 

第一，《圣经》中文字的曖昧不明，往往是因我們把一个字母誤 
认为与之相似的另一字母所致。希伯来人把字母表中的字母按嘴 
的五种发音器官分为五类，即，唇、舌、齿、顎、喉。例如， Alpha , 
Ghet , Hgain , He , 叫做喉音，用任何我們所会用的符号，都几乎 
是分不淸的。当做“到”讲的 E 1, 往往誤认为当做“在上边”讲的 
Hgal , Hgal 也往往誤认为 El , 所以《圣经》的句子往往翻譯的 
意思很不明白，或是沒有意义。 

第二种困难是由于連詞与副詞有多重的意思。例如， Vau 用 

①“要想找个忠法把*圣经》中所有的話都懂得淸楚是不可能的。”我是說对于不 
慣用这种語言，幷且失却了这种語言的用法的确实的聿义的我們，是不可能的。 
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做連合不变語，又用做分离不变語，是混用不分的，作“和”，“但 
是”，“因为”，“可是”，“然后 ”讲； ki 有七八个讲解，即，“因此”， 
“虽然”，“如果”，“那时”，‘‘以……之 故”， “燃烧 ”等。 几乎所有的 
不变語都是这样。 

第三个易生疑寶的原因是，希伯来文的动詞在直說法中沒有 
現在，过去进行法，二重过去，未来完成以及別种語言中最常用的 
一些其他时态。在命令法与无定法中，只有現在时。至于附属法， 
就根本不存在。那么，虽用些希伯来語的基本原則不难弥补語气及 
时态的这些缺陷，使文字不失于典雅，可是古时的作者完全置这些 
規則于不顾，拿未来代替現在与过去，反过来說，又拿过去代替現 
在。也拿直說法来代替命令法与附属法。結果是引起不少的混乱。 

引起文义不明的原因，除上述的那些以外，还有两个，其中的 
—个是很重要的。第一是希伯来語沒有母音。第二是文句不用标 
点使文意显豁或断句。虽然这两种缺陷有句点和音符来补救，可 
是这些代替的东西是我們所不能接受的，因为是后代的人发明創 
制的。这些 A 的权威不足 为据。 古人书写，不用句点和音符。关 
于这一点我們有很多的证明。后代的人按他們对于《圣经》的解 
释，随自己的意思加以补充。所以現在书中有的音符和句点只是 
流行的解释，不比任何別的注解《圣经》之书更为可信。 

«希伯来书》的作者在第十一章第二十一节中对于《創世記》 
(第四十七章第三十一节）的解释与我們現在点讀的希伯来原文的 
說法，頗有不同。不明前段所說的一点，就无 法证明 《希伯来书》的 
作者是不錯的，好像这位使徒不能不向那些加句讀的人来領敎《圣 
绿》的原韋。据我看来，那些点讀《_经》的人 S 然悬錯誤的。 为 J 
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使每人都可自行判断誰是誰非，也可以看一看两种解释分歧，只是 
由于缺乏母音之故，我把两种解释都举出来。現在有旬讀的版本的 
.原文是：“以色列伏身于床头上，或(把 Hgain 变成一个相似的字母 
Afeph ) 把身体屈向床头。”《希伯来书》的作者写 道:“ 以色列伏身于 
他的杖头上”，用 mate 代替了 mita ， 这两个字只是母音的不同。那 
么，在这个故事里所讲的只是雅各的年紀，不是讲他生病，他的病 
在后一章里才讲到。大槪这位历史家的意思是說，雅各伏身于杖 
头之上（手杖是老年 A 通常用以支持身体的东西)，不是說他伏身 
在床头上，特別是前者那种讀法用不着字母的替換。举这个例子， 
我不只意在使《希伯来书》的这一段与《創世記》的这一段相符合， 
并且主要是举例以明我們現行的《圣经》中的旬讀和音符，是多么 
不可靠。这样就证明，凡不存偏見以解释《圣经》的人，都应取存疑 
的态度，自求新解。希伯来語的性质和結构，旣如上述，我們就不难 
明白，困难就容易发生，沒有方法可以解决一切困难。把对照的段 
落比較之后所生的困难是无法解决的（我們已经說过，若是，一段 
文字有很多解释，发見这一段的确切意义的唯一方法是、要看一看 
文字的用法），因为这样把对照的段落加以比較，只能偶尔对难的 
地方有新的解释。因为預言家下笔的时候，心中沒有存一种目的， 
要把自己的話或別人的話解释給別人，又因为，我們不能自一 •个預 
言家或使徒的意思，以推知另一个人的意思。关于一个純粹实际 
的問題还可以，若是关于抽象思辨的問題，或是一件奇迹，或叙述 
一段历史，就不行了。我本想举些例子以說明我的意思，因为在《圣 
经》中有許#不可解的短語，伹是我想进而談一談我們現在所討論 
的这个方法的困难与缺点。 
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这个方法还有一个困难，因为若用这一个方法就需要知道《圣 
经》中各书的来历，而各书以往的来历是无法求得的。关于《圣经》 
中許多书的著者(你願意称他为作者也可以），我們不是一无所知， 
就是总可以說不大淸楚，这我将来再为詳說。还有一点，我們对于 
这些著者不明的书之写作的原因与时代，是不了然的。我們說不 
上来，这些书曾落在誰的手里，也无法說不同的本子是怎样来的， 
最后，也不知道是否还有別的本子，現在已经散失了。我曾簡略地 
說明这些知识是不可少的，但是我略过了几点，現在我要請注意。 

我們如果讀一本书，里面的故事是不可信的或不可能的，或文 
章写得晦淫不明，或是我們对干书的著作者一无所知，也不知道作 
书的时代与原因，我們就无法确知书的眞意。因为对于这些点若 
是茫然，我們就无法知道著者的自的何在 § 如果我們对于这些点完 
全淸楚，我們的思路就絕不致存有偏見，把非箸者的本意归之于著 
者，只顾到大槪著者是什么意思，或书的写作应該在什么时代，或 
应該出于什么原因。我想大家都一定大致明白这一点。 

往往在不同的书里,我們讀到相似的故事，但是对于这些故事 
随我們对著者的意見不同，而頗有不同的判断。我記得从前在一 
本书里讀到，一个名叫欧尔兰多•弗力欧索的常在空中騎着一只长 
翅膀的怪物，想飞到哪一国就飞到哪一国，赤手空拳杀了很多人和 
巨人，諸如此类的幻想。若从理智的覌点来看，这显然是无稽之 
談。 从欧菲 德的波西亚和《士师記》和《列王紀》的参孙，我讀到了 
与上边很相似的故事。士师不用武器杀了成千上万的人。并且讀 
到以利亚在空中飞，最后坐着一辆火双輪車，用火馬拉着，飞上天 
去。所有这些故事，显然都大致相同。但是我們对于这些故事的 
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看法很不相同。第一个故事只是使人讀了开心，第二个故事有政 
治目的，第三个故事有宗敎目的。这完全是从我們从前对于著者所 
形成的意見来的。所以，显而易見，若欲明了书的意思，必須对于 
晦涩不明的书的著者有所了解。同理，在許多不同的讀法中要选 
擇一适当的，我們必須对于有不同讀法的那些不同的本子有所了 
解。也要了解有无可能有別的讀法，为很有学問的人所发見。 

把这个方法用于《圣经》的几部书中还有一个困难。那就是， 
这几部书已经非复原来写作时所用的文字了。《馬太福音》,至少 
是《希伯来书》，大家认为是用希伯来文写的，虽然現在已沒有希伯 
来原文的了。阿本•以斯拉在他的注释中肯定地說，《約伯书》是 
从另一种語言翻成希伯来文的，这部书之所以晦涩，即由于此。我 
述沒提那些伪书，因为那些伪书的权威的地位是很低的。 

以上所讲用《圣经》的历史以解释《圣经》这个法子所引起的困 
难，我认为是很大的。《圣经》的眞意有許多地方是无法解释的，充 
其量只能猜測。但是，反过来說，我还須指出，当我們想了解一个 
預言家讲只能想像不能窺見的事物的意义的时候，这些困难才会 
发生。若是所讲的事物用理解力可以得一个淸晰的槪念，单由事 
物的本身就可以理解，上边所說的困难就不会发生①。凡事物因其 


①“若是所讲的事物用理解力可以得一个淸哳的槪念，单由事物的本身就可以理 
:解，上边所讲的困难就不会发生 。” 我所說的可以理解的事物不仅是指那些严密证明了 
•的事物，也指那些我們觉得十之八九是可靠的常常听人說而不疑惑的事物，虽然是不能 
证明的。每人都可以在欧几里得的定理证明之前知其为眞。所以人类的信仰、法律、制 
度、风尙所能及的将来与过去的事物的经历我也称之力可以理解的与明晰的，虽然这些 
蓽物的经历是不能用数学来证明的。但是象形文字与似是超出了可信的界限的历史的 
淑述我称力不可理解的；可是卽使是这些历史的叙述其中也有許多是我們的方法可以 
使我們加以研究，发現叙述者的意思的。 
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本身之性质容易理解者，等到表达出来，也不会曖昧晦涩，难以索 
解 ，俗語說得好聪明人一个字就懂了 。”欧几里得只讲簡而易明 
的事物，任何 A 都能懂得，沒有語言的限制。我們可以把他的用葳 
了解得十分明白，确实知道他的眞意所在，不必完全懂得他著书时 
所用的語言。事实上，关于这种語言，大略知道一点就够了。我們 
用不着仔細考究作者的生平、事业和习償。我們也无需乎推求甩 
什么語言写的，什么时候写的，书在历代所经过的遭遇，各种不同 
的本子，是否受人欢迎，因誰的推崇才为世人所賞识，都用不着。 

欧几里得是如此，凡是一本书，由于所論事物之性质，容易为 
人所了解，都是如此。所以我們得一結論曰，根据《圣经》的来历我 
們可以不难了解书中論道德問題，其意思究竟何在。并且我們可 
以确实知道其眞切的意思。 

有关虔誠敬神的一些箴言，都是用平常的話說出来的，都是一 
祥簡单明了的。还有一点，因为眞正的得救与幸福在于从內心中 
有所首肯认可，——我們只有对于明白了解的才能眞誠地加以首 
肯一显而易見，有关得救以及获得幸福所必不可缺的事物，我們 
可以确切地知道《圣经》的意向所在。因此，关于其佘的事，我們就 
不必再麻煩。其余的这些事，大致說来，因为不能为我們的 理智与 
悟性所了解，是奇异的事，而不是于人有裨益的事。 

我想我已把解释《圣经》的眞实的方法說出来了，并且也把我 
自己的意見說得十分明白。此外，我敢說，每个人都可以看出，这 
- 祥的一个方法只需要天賦理智的帮助。天賦理智的性质和效能是 
在于从已知以推出与证明未知，也可以說，把前提推进到适当的結 
論。这正是我們的方法所需要的程序。虽然我們不得不承认，把 





_ 第七章論解释 <:圣经》 _123 

«圣经》中所有的事物都解释明白了，也还不够，这种缺陷其来源不 
是由于《圣经》本有的性质而使然，而是由于《圣经》所敎导我們的 
这条正路，向来不为人所注意，未为人所践履。这样，由于时間的 
睢移，就变得費力了，并且几乎是走不通的了。这在請注意几种® 
难的时候，我已說过了。 

現在只剩了要一考与我主张不同的人的意見了。 

他們第一条使我們注意到的意見是，本然的智慧沒有 力量以 
解释《圣经》。而做此艰巨的工作，非有一种超自然的神奇的才能 
不可。这种神奇的才能究作何解，我要留待主张此說的人来解释。 
就我个 A 而論，我只能认为，他們采取了一种很不淸楚的方法来讲 
他們完全不确知的《圣经》的眞意。如果我們看一看他們的解释， 
就知道里面并沒有包含什么神奇的东西，除了一些純乎是揣測 fl 乙 
度之外，一无 所有。 

請把那些解释和那些坦白承认只有天然的才能的人的解释对 
照一下，我們就知道，这两种解释，沒有什么分別，都是合乎人性 
的，都是经过长时期想过的，都是費过一番心思創制出来的。說天 
然的理智不足以有此成績显然是錯誤的。第一是因为有上边所說 
的理由，就是，解释《圣经》的困难不是由于人类理智的缺点，而完 
全是由于人的疏忽大意（更不用說恶意）。他們置《圣经》的历史于 
不顾。其中述有材料可作硏究。第二是因为，这种神奇的能力是 
一种神所賦与的才能，这#才能只賜給忠信的人。但是預言家和 
使徒們不仅向忠信的人传敎，而是主要向沒有信义的和坏人传敎。 
所以这种人能够懂預言家和使徒們的意思。不然，預言家和使徒 
們就好像对小孩嬰儿传敎，不是对有理智的人传敎了。忠誠人是 
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用不着律法的。若是摩西律只能为忠誠人所了解，摩西就白白发 
布他的律法了。是的，为了解預言家和使徒們的意思，那些以为非 
有神奇的力量不可的人好像是很缺乏天然的才能。所以，我們是 
不应认为这样的人是有《圣经》賦与的神奇才能的。 

麦摩尼地的意見頗为不同。他說，《圣经》中的每一段都可以 
作不同的，甚至互相矛盾的解释。但是，我們对于某一段有所解释 
的时候，在我們知道这一段并不与理智相背之前，我們是不能确实 
知道这一段的薏思的。如果字面的意思与理智相背馳，虽然这一 
段本身好像很淸楚，这应該当做一个此喩看。他把这种学說在他 
的书《再論尼布甲》的第二十五章第二节中說得很淸楚。他說:“要 
知道，我們不因为《圣经》談到世界的創造，就不敢說世界是自亘古 
就存在的。因为說世界是創造的经文并不比說上帝有一个肉体的 
经文多。关于創造世界这个問題，其硏究的方法并未断絕，也可以 
說，也不是太难，难到我們无法对于文字加以解释的地步，无法像 
解释上帝沒有肉身那么容易。不但如此，也許我們能够把世界亘 
古常存，不是創造的这种学說，比破除上帝有一个肉身的这种說 
法，解释得更为明白。可是有两件事使我不能照我所說的去做，使 
我不能相信世界是无始无終的。因为，前面已经证明，上帝沒有肉 
身，凡字面的意思与此不相合的段落，我們必須加以解释，因为那 
些段落一定可以作此解释。但是世界的終古长存坯沒有像这样加 
以证明。所以，违忤《圣经》以支持一种普通的意見，是不必要的。 
因此，为順从理智，我們大可持与此相反的意見。” 

麦摩尼地的話如此。这些話分明足以证明我們的話是对的。 
因为，如果理智使他深信世界是无始无終的，他就会毫不迟疑把 
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«圣经》里的話加以曲解，使那些話看起来是作这种解释。他一定 
会深信《圣经》确是意在这样說，虽然《圣经》中处处分明否认世界 
是无始无終的。所以，无論《圣经》的意思是多么淸楚，只要是他对 
于所述的眞理还有所怀疑，他就觉得还沒算眞正懂得了《圣经》。 
只蒽是 我們对于一事之是否眞实还沒有弄淸楚，我們对于此事之 
是否有背于理，就不能确知。因此我們也就无法确实知道一段的 
字面上的意思是对，还是不对。 

像麦摩尼地这样的学說如果能够成立，我当然就会承认，为解 
释《圣经》，于天然的理智之外，还需要某种超乎天然理智的能力。 
因为几乎《圣经》中所讲的 A 有的事物，都是不能从天然的理智旣 
知的原則推出来的。所以关于这些事物的是否眞实，或关于《圣 
经》的眞正的意思与用意，我們是不能得到什么結論的。我們还# 
要一些別的方面的帮助。 

还有一点，設此說为眞，則必致使一般旣不懂又无暇顾及繁 
瑣的論证的大众不得不靠哲学家的意見与述說，以获得《圣经》上 
的知免。因此，一般大众势必认为哲学家們所作的解释是不会錯 
的。 

眞的，这会是敎会权威的另一种形式，一种新的敎士与主敎， 
会惹人訕笑比受人尊敬的成分为多。当然若用我們的方法，則非 
懂得希伯来語不可。这是一般大众无暇及此的。但是上面所說的 
可議之处，实不足为我們之累。因为預言家与使徒們是向一般普 
通的犹太人或非犹太人讲道与写书。这些犹太人或非犹太人是懂 
得希伯来文的。因此也就懂得預言家或使徒的意思。但是他們并 
不領悟所讲的內在的道理，据麦摩尼地的意見，不懂得內在的道 
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理,是不能了解布道的內容的。 

这样說来，采用我們的方法，一般大众并不一定要听从注释家 
的意見，因为我可以指出有一班沒受过敎育的人懂得預言家和使 
徒們的話；而麦摩尼地却不能指出有任何人，借事物因果的知识， 
以知預言家或使徒的意义。 

至于我們这个时代的一般群众，我們已经說过，凡求得救所不 
可缺的事，虽然其中的道理也許不大淸楚，可是无論用什么語言說 
出来都是很容易了解的。其故是因为这种事完全是平凡常見的。 
群众所同意的是这一种理解，而不是注释家的意見。关于別的問 
題，沒知识与有知识的人的情形相同，沒有什么分別。 

但是我們且回头再来看一看麦摩尼地的意見，更加仔細考察 
一番。第一，他认为預言家們意見完全相同。他們是最大的哲学 
家与神学家。因为他以为他們的結論是有絕对的眞理作根据的。 
此外，他还以为《圣经》的意义是从《圣经》的本身看不出来的 。 W 
为事情的眞相在《圣经》中并沒有讲得明白（意思是說，《圣经》对于 
任何事情不加以证明，也不用定义与第一原因讲解事情）。所以， 
据麦摩尼地看来，《圣经》的眞义是不能据《圣经》本身弄得明白的。 
不能据《圣经》本书以求之。 

在这一章中已经证明这种学說的錯誤。因为我們用道理与举 
例证明《圣经》的意义只能由《圣经》本书讲得明白，就是有些意思， 
有关普通知识的問題，也不应求之于別的来源。 

最后，麦摩尼地的这种学說认为，我們可以按照我們的先入之 
見来解释《圣经》的字句，曲解原文，顚倒或完全变更字面的意思。 
无論意思是多么明白。这样肆行无忌和本章与前数章所讲的完全 
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相背，人人都会看得出是轻率失当的。 

但是，如果我們任其似此率意而行，究竟又会有什么成就呢？ 
絕对是毫无所得。《圣经》中所讲的事物大部分是不能证实的。这 
些事物不能用理智来检査，所以也就不能用这条規則来解释說明》 
反过来說，若用我們的方法，我們就能說明这类性质的許多問題。 
我們已经說过，我們可以借推理与实例，稳定地討論这些問題。我 
們已经指出，我們只借上下文就不难把那些本身易于理解的事解 
释得明白。 

所以，麦摩尼地的方法显然是沒有用处的。此外，用这种方 
法，其結也沒有一般大众用簡易的讀法或任何別 A 用任何別的 
方法来得准确。所以，总結来說，我們斥麦摩尼地的学說是有害 
的，无用的，荒謬的。 

至于法利赛人的传統，我們已经說过，那是不能自圓其說的。 
而罗馬敎皇的权威是需要更多的可信的证据的。我不承认罗馬敎 
皇的权威，也正是因为这个理由。因为如果敎皇能够給我們指出 
«圣经》的意义来，与犹太的祭司长們同样准确，我应指出，左道不 
敬神的罗馬敎皇是曾经有过的。因为在从前的希伯来祭司长中， 
也有过一些异端不敬神的人。他們用不正当的方法获得了祭司长 
的地位。但他們解释法律的最高权仍然有《圣经》的許可(見《申命 
記》第十七章第十一、十二节和第三十三章第十节及《瑪拉基书》第 
二章第八节)。 

. 可是，因为这种許可是敎皇們沒有的，他們权威的根据是很成 
問題的。切不可以为有犹太祭司长之例，遂誤以为天主敎也需要 
一个 敎皇； 須知摩西律也是国家的普通法律，当然需要官方以保证 
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法律的奉行，因为如果人人任意解释国家的法律，国家就无法成 
立，因此立即解体，公权就变为私权了。 

至于宗敎，情形就大不相同了^因为遵信宗敎不在于外表的 
行为，而在品性的淳朴与純正，所以宗敎是属于法律与官方的范围 
之外的。品性的淳朴与純正不是由法律的强制与国家的权势产生 
出来的。世界上沒有一个人能为人所迫或由法律制定以得幸福。 
有这样的成就其道乃是需要忠实友情深厚的劝誡，正当的敎育，最 
重要的是多用个人的判断。 

所以，那怕就是在宗敎上，自由思想这种最高的权利也是人力 
所能及的，因为把这种权能委之于人是不可想像的。所以关于此 
事，行使自由裁断的这种最髙的权能，与自出心裁以解說宗敎，也 
是每人力所能及的。把解释法律，裁断公务的最高之权委之于官 
吏之手，其唯一的理由乃是因为这是有关于公权的問題。相仿地， 
說明宗敎，对宗敎下判断的这种最高权能是存于个人之手，因为这 
是与私权問題有关。那么，关于证明罗馬敎皇是否有解释宗敎之 
权，据希伯来祭司长所說，頗认为个人有判断的自由。这样我們也 

* 

已证明我們解释《圣经》的方法是最好的。因为，解释《圣经》最高 
之权旣是属于每个人，則解释《圣经》的法則不是別的，应該只是有 
賴于理智的天然的能力。这种能力是人所共有的。不是什么神奇 
的能力，也不是什么外来的权能。并且，这种法則不会太难，只有 
熟练的哲学家才能应用，而应該是适合于人类的天然普通的才能 
的。我已說明我們的方法就是如此，因为方法的困难乃是由于人 - 
的疏忽所引起，是与方法的性质无关的。 
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第八章論《摩西五书》的作者与《旧約》 ' 

中其余有关历史的书 

我們在前一章里討論了硏究《圣经》的基础与原理，并且說明， 

«圣经》之硏究只是在于有一可靠的圣书的历史。这样的一部圣书 
历史，虽是不可缺的，古人們却忽略了。至少可以說，凡古人可能 
驾过的或流传于后世的，因为日久年漥，都散失无存了。以此之 
故，做此項硏究的根基已失，使我們失去了立足之地。这还不太要 
紧，如果历来的人謹守眞理的界限，把承袭的或发現的一些断片勤 
愼地遺留于后世，不把自己的意見附加上去。事实上确有这个毛 
病，所以《圣经》的历史固然是不完全，更是不可靠。地基不但狹 
小，无法兴建，而且也是不坚固的。我的目的一部分是志在弥补这 
些缺陷，袪除神学上所常有的偏見。但是我恐怕我做这件繁难的 
事已经太晚了。因为大家已经走到了一个极端，絕不容別人的反 
駁。把他們在宗敎的名义之下所采納的一意地加以辯解。这些偏 
見之入人心非常之广，比較說来，很少数的 A 是讲理的。虽然如 
此，我要竭力勉而为之，因为也不是絕对沒有成功的希望。 

为把这个問題讲得层次分明，我先讲大家公认的意見，以为誰 
是圣书的原来的著者。首先讲《摩西五书》的著者。差不多都公认 
那是摩西作的。法利賽人坚信他們知道此书的作者是誰， > L 与他 
們持异議的人， 他們就說他是信邪敎的。，因为这个原故，据我所 
知，聪明博学的第一个持此意見的阿本•以斯拉不敢公开表示意 
見，只在字里行間暗中有所透露諷示》我要把他速露的意思加以 
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显豁的說明，此事的眞相就会因而大明了。 

阿本 • 以斯拉在《申命記》的注释里有这样的話:“在約旦河的 
那边，等等……如果是这样，那你就懂得十二的奥义了……而且 
摩西把律法笔之于书……迦南人那时在国中。……将要在上帝的 
山上启示……也要看他的床，他的铁床,然后你就晓得眞理了。”在 
这寥寥几句話里他暗中表示，不是摩西，而是在摩西好久以后的什 
么人骂的《摩西五书》。并且，摩西所写的书与現存的有所不同。 

为对此加以证明，像方才我說，他对下列事实請人 注意： 

I • «申命記》的序文不会是摩西写的，因为他沒渡过約旦河。 

I . 摩西的全书詳細写在一个祭坛的周围 （《 申命記》第二十 
七章，与《約书亚記》第八章第三十七节），据法师們說，那个祭坛只 
有十二块石头。所以摩西的书必是比《摩西五书》短得多，我想阿 
本•以斯拉所說十二的奥义就是这个意思，除非他是指上面所引 
《 申命記》的那一章中的十二詛咒，他认为那十二詛咒不会在律法 
里，因为在背誦律法以后，摩西吩咐利未人把那十二詛咒念一下， 
使人們不得不遵守律法。也許他是指申命記》的最后一章。那一 
章讲摩西的死。那一章里有十二节。但是无需乎再詳論諸如此类 
的揣度猜 想了。 

I . 在《申命記》第三十一章第九节中有这样的一旬話:“摩西 
将这律法写出来。”这話不会是摩西說的，一定是出自另外一个什 
么作者来記述摩西的功业和著作的。 

IV . 在 <〈 創世記 》 第十二章第六节中，史家在記述亚伯拉罕走 
过迦南国土之后，又說: “迦南 人那时住在那个地方。”这明明說和 
写书不是一个时候。所以这一段一定是摩西死后写的。那时迦南 
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A 已被赶走，土地已非他們所有了。 

阿本 • 以斯拉在他对于这一段所作的注解中暗指这个难点如 
下:“迦南人那时住在那个地方：看来諾亚的孙子迦南从別人的手 
里夺取了土地，即以他的名字为名。若是原来的意思不是如此，在 
这段中就隐然有一些不可思議。对于这个不可思酸有所解的人以 
保持絨默为是。”那是說，若是迦南侵占了那些地方，应解作迦南人 
那时住在那个地方，正与那个地方前此为別人所占有的时間相对. 
但是如杲从《創世記》第五章之說，迦南是居住此土的第一个 A ， 那 
么原文必是不指現在的时候，就是說，写书的时候。所以不能是摩 
西作的。在摩西那个时候，迦南 A 仍然占有那些領土，这就是那件 
不可思議的事，劝人以保持緘默为是。 

V . 在《創世記》第二十二章第十四节里，摩利亚山叫做上帝 
的山①，这个名字是建造了圣堂以后才有的。这座山不是在摩西 
的时候选定的，因为摩西并沒有指出任何地方說是上帝选定的； 
相反，他預先就說，上帝要在将来的一个什么时候选擇一个地方， 
他要拿他的名字来名那个地方。 

I 最后，在《申命記》第三章里，有一段讲到巴珊的王名叫 
噩。在那段里插入了这样的話，剩下的巨人只有巴珊王噩还活 
、着。看啊，他的床架是个铁床架。那不是属于拉巴地方亚捫的儿 
女的嗎？按人的尺骨計算，床架有九腕尺长，四腕尺寬。”这插句分 
明表示，写这插句的人是远在摩西之后。因为这种語气只有人讲 
很久以前的事的时候才用，指一些圣物为的是取信于人。并且，这 

①“摩利亚山叫做上帝的山。”那是說历史家这洋叫，亚伯拉罕幷不这徉叫，因力 
他 說現在称为“那要启示的主的山”的那个地方亚伯拉罕称之为 “ 主将要任命 ”。 
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张床几乎可以断言是大卫发現的。大卫曾征服了拉巴城 (《 撒母耳 
記》下第十二章第三十节)。还有，稍后一点，在摩西的話之后历史 
家插入这样的話:“瑪拿西的儿子睚珥占領亚珥歌伯全境直到基述 
和瑪迦海岸，以他自己之名来名他們为巴珊哈倭特睚珥，一直到今 
天。”我是說，插入这一段是来解释这段前边的摩西的話的。“我把 
属于噩王国的基列的其余的地方和巴珊全部給了瑪拿西半个支 
派; 亚珥歌伯整个地方和巴珊全部，这叫做巨人的地方。”在作者那 
个时候，希伯来人一定知道什么領土属于犹大支派，但是不知道这 
些領土是属于亚珥歌伯王权名义之下的。因此作者不得不解释古 
时这样叫的那些地方是什么地方，不得不指出，在他作书的时候， 
为什么那些地方以睚珥之名为名。睚珥属于瑪拿西支派，不属于 
犹大。这样我們就把阿本•以斯拉的意思弄明白了，也把为证明他 
的主张他所引《摩西五书》那些段弄明白了。但是阿本 • 以斯拉并 
沒有把每个例子都喚起人的注意，甚至所举出来的也还不是主要 
的。还有許多重要的可以引证。如 （ I .) 我們所說各书的作者不 
但堤摩西的时候是用第三身称，并且关于摩西的許多詳細情形也 
說得明确；例如，“摩西和上帝談話;”“主和摩西面对面 說話; ”“摩 
西是最柔和的人” （《 民数記》第十二章第三节 h “摩西和这一群的 
头目发了脾气;”“摩西，上帝的人“上帝的僕人摩西死了 “在以 
色列从 来沒有一个預言家像摩西，”等等。反过来說，在《申命記》里 
記載了摩西向民众讲解写下来的律法。在这书里摩西用第一身称 
談他做了什么事:“上帝和我說話”申命記》第二章第一、十七节 
等），“我祷吿主，”等等。只有在书之末，在叙述摩西的話之后，这位 
史家又用起第三身称来叙述摩西如何把用文字向民众讲解的律法 
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交过来，再劝誠他們，以及摩西如何結束了他的生命。所有这些細 
目，叙述的方法，证据，以及整个故事的上下文都归到一明白的結 
論，那就是，这些书是另外一人所著，不是出于摩西自己的手笔。 

I . 我們也須一提，历史不但叙述摩西是怎么死的和埋葬的， 
以及希伯来人三十天的哀悼，并且把他和以后所有的預言家加以 
比較，說他比他們都强。“在以色列从来沒有一个預言家赶得上摩 
西，摩西直接为主所知。”这种关于摩西的证据不会来自摩西自己， 
也不会是来自任何直继摩西之后的什么人，而一定是来自生于若 
干世紀以后的什么 A ， 特別是因为这位史家談到已往的时候:“从 
来沒有一个預言家等，”等等，与談到埋葬的地方:“直到今天沒人 
知道在那里。” 

I . 我們必須注意，有些地方的名字与摩西活着的时候那些 
地方的名称不同，那些名字是后来才有的。例如，亚伯拉罕說是追 
踪他的敌人远至名叫但的地方。这个名字是約书亚死了好久之后 
这座城才有的 (《 創世記》第九章第十四节;《 士师記》第十八章第二 
十九节)。 

W . 文字叙述到摩西死亡之后，因为在《出埃及記》第十六章 
第三十四节中有这样的話:“以色列的子孙吃神食吃了四十年 ，一 
直到他們来到一块有人居住的地方的时候，一直到他們来到迦南 
衮界的地方的时候/換句話說，一直到《約书亚記》第六章第十二 
节中所提到的时候。 ， 

«創世記》第三十六章第三十一节中也說：“这是在以色列的 
子孙受任何君王統治以前，在以东統治的一些君王。”毫无疑問， 
史家这里是叙述以都米亚在那块地方为大卫征服和駐扎之 
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前①的一些君主，此見于《撒母耳記》下第八章第十四节中。 

根据以上所說，可見《摩西五书》不是摩西写的，而是出自远在 
摩西之后的一个什么人的手笔，这是比午时的太阳更为明白的了。 
現在且把我們的注意轉移于确为摩西所写的那些书。那些书曾为 
«摩西五书》所征引。借此我們也可以看見那些书与 《 摩西五书》有 
所不同。第一，据《出埃及記》第十七章第十四节看来，好像摩西受 
上帝之命，写了一本叙述征伐亚瑪力的书。在方才所引的那一章 
里并沒有提到这本书的名字，但是在《民数記》第二十一章第十二 
节里提到一本书，名字是《上帝的征战》。沒有疑問，上边所說与亚 
瑪力之战，和在《民数記》第三十三章第二节中說是摩西所写的布 
陣法是在那本书中描述了的。在《出埃及記》第二十四章第四节中 
我們也听說有一本书，名《圣約书》。这本书是以色列人第一次和 
上帝立約的时候摩西念給他們听的。但是这本书，也可以說这篇 
文章，內容是很少的。其內容是上帝的律法或戒律，这些戒律在 
«出埃及記》第二十章第二十二节至那章之末我們可以見到。这是 
凡是以合理公正的态度讀上面所說那一章的人不能否认的。在那 
一章里說，民众对于和上帝訂契約这件事的态度，摩西一知道了之 
后，他就馬上把上帝的律法和說的話写下来。在早晨，行了礼，他 
就向民众全体大会宣讀了契約的条款。条款念完了之后，毫无疑 

①“在那決地方为大卫征服之前”。从这时候起到約兰在位他捫又与犹太王国 
O 列王紀★下第八章第二十节)分离的时候，以东人沒有国王，犹太人指派的王子代替了 
国王 O 列王紀★上第二十二章第四十八节），事实上以东的王子就叫做国王 O 列王紀》第 
三章第九节)。 

是荅以东国王的最卮一个是在扫罗卽位之前幵始胳政，是否* 圣经* 在*創 世記* 的 
这一章中想只列举独立的国王，这是可疑的。想把摩西的名字列子希伯来国王之中显 
' 然是无謂的，摩西建立了一个統治权完全与一个王国不同。 
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問，大家都懂得了，全体民众表示了同意。 

那么从閱讀这个文件所需的时間之短与其为一个契約的性质 
看来，这个文件的內容显然不过是像我們方才所說的。而且，显 
然，摩西把离开埃及第四十年他所承受的律法都解释了。他再一 
次迫使人民遵守那些律法。最后他把律法笔之于书 （《 申命記》第 
一章第五节;第二十四章第十四节;第三十一章第九节），写在一本 
书里，那本书中有这些律法，并加解释，还有这新的契約。因此这 
本书叫做上帝的律法。后来当約书亚写出他用以約束人民，与上 
帝成立的新的契約的时候，这本书約书亚又有所增益 (《 約书亚記》 
第二十四章第二十五、二十六节）。 

那么，因为我們沒有現存的书，其中有摩西的这个契約，也有 
約书亚的契約，我們不得不断言这本书已经失传了，除非我們采擇 
迦勒底的注释家約拿丹的荒誕的肊說，把 <( 圣经》里的話随意曲解 # 
这位注释家，面临着我們現在的困难，宁顧窜乱神圣的原文，而不 
願承认其无知。《約书亚书》中有一段說:‘約书亚把这些話写在上 
帝的律法书里。”这位传注家把这詰改成 * “約书亚写了这些話，并 
且把这些話和上帝的律法书保存起来。”有些人只能看見他們所喜 
欢見的事物。我們对这些人有什么办法呢？这种办法要不是否认 
«圣经》，从我們的脑袋里发明出另一本《圣经>>来,又是什么呢？ 
所以我們未尝不可以得結論曰，摩西所写的上帝的律法书不是《摩 
西五书》，而是一篇頗不相同的东西，这篇东西，摩西五书》的著者 
适当地采入他的书中。从前面所說与我即将增补的看来，达是十 
分显明的了。因为，前面所引《申命記》的那一段里說，摩西写了律 
书。在那一段里史家又說，摩西把书传給祭司們，囑咐他們在指定 
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的时候念給全体民众听。这证明那本书比《摩西五书》短得多，因 
为一次可以念完，大家都能懂得。并且，我們也須注意，在麋西所 
写的各书中，只有这本第二圣約和詩歌的书（这詩歌是摩西后来写 
的，使大家都可以来学）是他让人謹愼地維护保存的。在第一圣約 
里，他只让在場的人立約起誓。但是在第二圣約里，他也让他們的 
子孙立約起誓 (《 申命記》第二十九章第十四节)所以吩咐后代要謹 
愼地保存这圣約和詩歌。这詩歌是特为后代而作的。那么，因为 
我們沒有证据证明这本圣书之外摩西写了別的书，因为他沒有让 
后代加意保存別的书，又因为《摩西五书》里面的許多段不会是摩 
西写的，所以，相信麼西是《摩西五书》的著者，是沒有根据的，甚至 
可以說是不合理的。 

也許有人要問，当別的律法最初启示于摩西的时候，是否摩西 
也沒有把那些律法写下来。換言之，在四十年之間，除了我已說过 
包括在第一圣約书中的那些少数的律法以外，是否摩西把他宣布 
的律法都沒有写下来。我的回答是，假定当摩西想把律法吿訴民 
众的时候，他把那些律法写下了。虽然这种假定看起来是合理的, 
可是我們沒有根据以为这种假設是证实了的。因为上边我已說 
过，凡是无《圣经》上的根据，或无《圣经》的基本原則以为保证，我 
們不可遽下断語。凡事之大槪是可能的，我們不可以为就是眞的。 
可是，按这一件事来說，就是論道理，我們也不一定会得到这样的 
一个結論。因为，也許是长老会議把摩西的命令驾下来，传达給民 
众，经史家的搜集，适当地写在摩西的传記里。关于摩西的五书， 
我們就讲到这里。現在我們应討論一下別的圣书。 

«約书亚記》可以证明不是亲笔写的，其理由与我們方才所举 





第八章論《摩西五书》的作者与《归約》中其余有关历史的书 i 37 

的相同。因为证明約书亚的声名布滿世界的一定是另外一个什么 
人，而不是約书亚。他說凡摩西所說的約书亚都沒有忽略 (《 約书 
亚記》第六章第二十 七节; 第八章最后 一节； 第十一章第十五节）； 
他說約书亚上了年紀，召集了一个全体民众大会。最后說約爷亚 
淬別了这个世界。不但如此，所說的一些事情是在約书亚死后发 
生的。例如，在約书亚死后，只要有在世的老人記得他，以色列人 
就崇拜上帝。在第十六章第十节中有这样的話:“以法蓮和瑪拿西 
并沒有把住在基色的迦南人赶走 o 迦南直到今天还住在以法蓮的 
国土上，而且是他的属从。”这句話和《士师記》第一章中的一句話 
是一样的，而且“直到今天”一語表明作者是讲古代的。我們可把 
第十五章中关于犹大的儿子們的那节以及这第十五章的第十四节 
中迦勒的历史和这些《圣经》的句子对照一下。还有，在約旦河的 
那边两个半部落建了一个祭坛（第二十二章第十节以及以下各 
节）。这好像是約书亚死后的事。因为在整个的叙述中根本沒有 
提他的名字，而是民众自己开会商議打仗，派代表，等他們回来，最 
后批准了他們的回答。 

最后，第十章第十四节证明，这书是約书亚死后許多代写的， 
因为这一节这样說，“在这日以前，这日以后，主听人的祷吿，沒有 
像这日的”，等等，可以为证。所以，若是約书亚眞曾写过书，那书 
就是摆在我們目前的书第十章第十三节所引的书。 

关于《士师記》，我想凡是明白人都不会相信那是那些士师們 
写的。因为在第二章中，整个历史的結束淸楚地表明，整部著作是 
出自一个史家的手笔。还有，因为著者屡次吿訴我們，在以色列細 
时沒有王，可見这书是君主国成立之后写的 Q 
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我們用不着用很多篇幅来讲《撤母耳》各书，其故是因为其中 
的叙述叙述到撒母耳之死好久之后。不过我倒要請人注意这书是 
撒母耳死后許多代后写的这一件事，因为在《撒母耳記》上第九章 
第九节中，史家有插語道：“从前，在以色列，苕是一个人去求上帝， 
他这样說，来，我們去找先見吧。因为現在所謂預言家从前叫做先 

曰 ” 

見。 

最后，从內 证看来 ，《列王紀》其編纂是根据所罗門王各书(《列 
王紀》上第十一章第四十一节），犹大王的編年录 (《 列王紀》第十四 
章第十九、二十九节），与以色列王的編年录。 

( 所以我們可以总結来說，我們上面所討論的书都是一些纂輯 
之书,里面所記的事情是发生在古代的。 

那么，我們若是看一看这些书中的联貫和論证，我們就不难明 
白，所有这些书都是一个史家写的，他的目的是要把犹太人的往古 
自开始叙述到域的第一次被毁。单就各书彼此联貫的方法就足可 
以证明各书是出自一个作者的手笔。因为，他把摩西的一生叙述 
完了以后，这位史家就进而談約书亚的故事。他說 t “主的僕人摩 
西死了以后，上帝就对約书亚說，”等等，词样写完約书亚的死之 
后，他用一模一样承上启下的方法，他进而讲士师的历史。他說： 
“約书亚死了以后，以色列的儿女請求上帝，”等等。在《士师記》之 
后他附以路得的故事，有这样的詰，在士师們秉政的时候，国中閙 
过一次飢荒。” 

«撖母耳記》卷上是用类似的話开头的。《撒母耳記》卷下也是 
如此。然后，在大卫的历史結束以前,这位史家用同样的方法进而 
写《列王紀》的第一卷。在大卫死后，就是《列王紀》的第二卷 # 
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各书的連续和叙述的次序表明各书是一个人的作品，他有一 
定的 目的； 因为这位史家开姶是写希伯来国最初的发源。然后依 
次驾在什么时候，在什么場合摩西发布他的律法，作出他的預言。 
然后他进而叙述以色列人如何按摩西的預言侵犯上帝許給亚伯拉 
罕的地方（《申命記》第七 章）; 那个地方被征服之后，他們如何背叛 
了他們的律法，因此遭了很多殃 (《 申命記》第三十一章第十六、十 
七节）。他叙述以色列人如何想选举秉政的 A ，如何这些秉政的人 
遵从或不遵从律法，以致人民繁荣或者受苦 (《 申命記》第二十八章 
第三十六 节）; 最后，如何国家遭到了灭亡，居然应验了摩西以前所 
說的話。关于不能用以证实律法的一些別的事情，这位作者或略 
而不論，或請讀者去看別的书。凡各书中所写的都有助于达到一 
个目的。那个目的就是說明摩西的話和律法，用后来的事情来证 
明摩西的話和 律法。 

我們若把这三点合起来，即所有各书的題材之一貫，各书的联 
貫，以及各书都是书中所叙的事情发生許多代以后編纂的，我 們得 
一結論，如我方才所說，即所有各书都是一个史家的 作品。 这位史 
家是誰，不大容易說。伹是我疑惑是以斯拉。这个学說是有几个强 
有力的理由作根据的。 

我們已经知道各书是出自一个人的手笔。这位史家把他的历 
史写到耶华奇的解放。他随后說，他終身坐在王的桌旁。就是說， 
坐在耶华奇的桌旁，或尼布甲尼撒的儿子的桌旁，因为这段的意思 
是可以有两种解释的。这证明他不是以斯拉以前的一个人。但是， 
除以斯拉(《以斯拉記》第七章第十节）之外，《圣经》并沒有证明任 
何別的人說他 ( '•滿心要寻求主的律法，寘示这律法。并且他_时可 
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以把摩西的律法記下来。”因此，除以斯拉而外，我找不到任何別人 
可以說是《圣经》的作者。 

还有，根据这个关于以斯拉的证据，我們知道，他不但滿心要 
寻求主的律法，也要把这律法宣示出来。而且，在《尼希米記》第八 
章第八节中有这样的話:“他們淸楚地念了上帝的律法书，說明书 
的意思，使他們懂得这一次的誦讀。” ' 

因为在《申命記》中，我們不但有摩西的律法书，或那书的大部 
分，也插叙了許多事情，目的是为把这书解释得更要明白，我猜想 
这《申命記》就是上帝的律法书，是以斯拉所著，詳为說明，并加解 
释的。这是在上边所引的经文里提到的。在讲到阿本•以斯拉的 
意見的时候，我們已举了两个例子說明事物附带插入《申命記》的 
本文的方法，插入的目的是在把本文解释得更为明白。在<(申命 
記》中还有許多別的例子。例如，第二章第十二节:“从前何利人也 
住在 西珥； 但是以扫的子孙們把何利人毁灭之后，就取而代之，住 
在那里；就如以色列在主賜給他的土地上所行的一样。”这說明了 
同章的第三第四两节。那两节里說，为以扫的子孙們所据有的西 
珥山，落在他們的手中，并不是无人居住。而是他們侵占了那个地 
方，把从前在那里居住的何利人驅逐歼灭了，正如以色列的子孙們 
在摩西死后，对于迦南所行的。 

至于第十章的第六、七、八、九各节也是附带插入摩西的話的 
里边的。大家都看得出，开头說:“那时候主把利未支派分开”的那 
第八节必是指第五节，不是指亚论之死。亚伦之死只是以斯拉在 
这里提到，因为摩西述 IT 金犢为人民所崇拜的时候，說他已为亚伦 
,祈涛了。 
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他然后解释，当摩西說話的时候，上帝已为他自己选擇了利未 
支派，为的是他可以說明为什么要选擇他們，还可以說明为什么继 
承沒有他們的分儿$說了这些不关正文的話之后，这位史家又回 
到摩西的演說这个正題来。这些插話之外，我們还須要一提书的 
序文，以及摩西用第三身称說話的那些段落。此外还有很多段落我 
們現在分不淸楚。可是，沒有疑問，那些段落与作者同时代的人是 
会淸楚地看得出的。 

/我說 ，如果我們有摩西律法书的原书，我相信我們应会发見箴 
言的措辞，前后的次序以及信奉箴言的理由必大有不同。 

在《出埃及記》里說明了十誡的来历。把《申命記》的十誡和《出 
埃及記》的十誡一加比較，就可以充分地吿訴我們，在以上所举三 
項方面，有很大的悬殊。因为《申命記》里所載的第四誡不但形式不 
同，并且也长得多。而且所举为什么要遵守第四誡的理由完全与 
«出埃及記》所說的不同。还有，两个本子里第十誡解說的次序也 
有所不同。我认为，这里的分歧，正如別处的分歧，是以斯拉弄出 
来的。他把上帝的律法解释給和他同时的人。他写作了这卷上帝 
的律法书。这是他的第一部著作。我这样說我的根据是，这本书 
包含国家的法律，人民是最需要那法律的。坯有一个理由，那就 
是，这卷书沒有一句連接的話把这卷书和前一卷連起来，而是开头 
有一旬与前卷沒有連属的話:“这是摩西的話。”我以为，这件事完 
成之后，以斯拉就从事于把希伯来国的历史原委叙述了一番，自世 
界的創造起，到城的完全毁灭止。在这个叙述里，他插入了《申命 
記》。而且可能他用摩西的名字来名前五卷。因为摩西的传記主要 
悬包揷在那 S 卷书 里， 是那五考书的主耍內容 9 也是因为 这个理 
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由，他称第六卷为《約书亚記》，第七卷为《士师記》，第八卷为《路得 
記》，第九卷，也許連同第十卷为《撒母耳記》，最后，第十一与十二 
卷为《列王紀》。是否以斯拉曾把这书加以最后的潤色，是否按原 
来的計划写完了这书，我們要在下章中討論。 

第九章論前面所提各书的其他問題，即 
是否各书完全为以斯拉所写完,是否 
希伯来原文的傍注是不同的本子 


我們方才所做关于十二卷书的原来的著者是誰的硏究，对于 
我們完全了解这些书有多大帮助，不难只从用以证明我們的主张 
所举的那些段落看出来。那些段若不经我們这番硏究，意思是极 
为晦涩的。但是除了关于作者的問題，还有許多別的点要注意。那 
些点由于寻常的迷信是为大众所不了解的。其中最主要的是，以 
斯拉（在提出另一个更可能的人以前，我认为他是前面所說各书的 
作者）并沒有把书中的叙述作最后的潤色。他不过是把各历史从 
不同的作家搜集了来。有时只是把各历史記下来，留待后人检査 
与整理& 

我猜不出他不能完成他的工作的各部分的 原因来 （如果不是 
因为 他死得 早〉。 但是各部分是未完之作， 达 是极其淸楚的，虽 
然古代希伯来历史家的著作已经散失了 D 只能由現存的几許片 
断来判断。因为，以賽亚的幻想中驾的希西家的历史 （《 列王紀》 
下第十八章第十七节）其叙述与犹大諸王的編年史里的相同。 
在以赛亚书里我們讀到一样的故事，故事的措辞很少例 

i , ■ ■ • ■ ’ 
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外①，完全是一样的。以賽亚书是包含在犹大諸王的編年史里的 
(« 历代志》下第三十二章第三十二 节乂由 此我們一定可以断言，除 
非有人梦想在以赛亚的故事里也隐藏着一个神秘，以赛亚的这个 
故事是有各种說法的。还有,《列王紀》下末一章第二十七至第三十 
节，在《耶利米书》的末一章，第三十1至第三十四节里重复了一遍。 

还有，我們发現《撒母耳記》下第七章，又見于《历代志》上第十 
七章，但是这两段里的辞句是很有出入的®，我們不难看出这两章 
是出于拿单的历史的两种不同的本子。 

最后，《創世記》第三十六章第三十一节里的以东諸王的家譜 
一字不易地在《历代志》上第一章中重述一次，虽則我們知道后一 
著作的作者其材料是取之于別的历史家，不是取之于我說是以 
斯拉作的那十二卷书。所以我們可以确信，若是我們还有这些史 
家的著作,事情就会弄明白的。但是，旣然这些著作巳经失传，我 
們只能检査現存的著作。根据这些著作的先后与眹貫，各重复之 
处，以及里面年代的抵触，来判断其余。 

我們現在要把这些現存的著作，或其中主要的一一討論一下 4 
第一，在犹大和他瑪(《創世記》第三十八章）的故事里，史家开头这 

①“很少洌外。”其中的一个例外在*列王紀*下第十八聿第二十节中可以見到，那 
里 說道: “你說(伹是不过是虛話），”用的是第二身称。在*以赛亚书) ►第三 十六章第五节 
中写 道:“ 我說，有打仗的計謀和能力(不过是虛話)，”在*列 王紀* 的这章的第二十二节 
中写道 :“你 們若說，”用的是多数，在*以赛亚书*中用的却是单数。 * 以賽 亚书* 的原文 
沒有，列王紀》下第三十二箄第三十二节中的話。所以有几处有些异文不能說那是最好 
的。 

③“这两段里的辞句是很有出入的。”例如在 * 撤母 耳記* 下第七章第六节中 写道： 
“但是我常在会幕和 K 幕中行走 。” 在〜撤母耳記 * 下第七章第十节中写 道:“ 扰害他們,” 
而在《历代志》上第七章第九节中就有不同的措辞。我能指出別的一些更大的分歧来, 
但是把有关的一些章讀一遍就足能使不盲目的不缺乏识別力的人知道这是明显的。 



144_ 神学 政治論 __ 

样說:“那时犹大离开他的弟兄。”那个时候不可能是指正在以前的 
—件事①，一定是指另外一件事。因为自約瑟被卖到埃及去的时 
候，到族长雅各和他的全家出发到那里去的时候，算起来不能超过 
二十二年。因为約瑟被他的同党出卖的时候是十七岁。他被法老 
从监里传喚的时候是三十岁。若是我們加上丰年七年，荒年二年， 
总数是二十二年,那么，在那么短的一个期間里，沒有 A 能相信会 
有所描述的那么許多事情 发生; 犹大一連有了三个孩子，是一个妻 
子所生，那是在这一个期間的起初娶的。这三个孩子之中最大的 
长夭了，娶了他瑪。他死了之后，他下边的那个弟弟继他之后娶了 
她。在此之后，犹大出于不知道，和他的儿媳妇有了奸。她給他生 
了一对双生。双生的大的那一个在前 萌說的 那一个期間內作了父 
亲。因为这些事情不能都发生在《創世記》所提到的那个期間里， 
前面所讲的“那个时候”一定是指別的一书里所讲的什么事情。在 
岑种 情况下，以斯拉只是讲了这个故事，未加检査就插入到他的別 
的著作中。 

可是，不只这一章，而是約瑟和雅各整个故事是从种种的历史 
采集了来陈述的，因为故事的本身很不一貫。因为在《創世記》第 
四十七章里說，雅各遵約瑟之命来問候法老的时候，他是一百三十 
岁。若是从这个数目减去他悼惜約瑟的不在所过的二十二年，咸 

①“那个时候不可能是指正在以前的一件事。”从上下文看来显然这一段必是指 • 
約瑟为他的同党所卖的时娱。但是还不止此。根据犹大的年紀我們也可以得到这样的 
一个結論0以方才所述犹大自己的历史作計箅的根据，犹大那时最多不过二十二岁 。眞 
的，自《創 世紀* 第三十章最后一节看来，可以推知犹大是生在雅各眼役于拉班的第十 
年,約瑟生在第十四牢。那么，我們可知道約瑟为他的同党所卖的时侯是十七岁，犹大 
那个时候不过二十一岁。所以，那些說犹大离幵他父亲的家很久是发生在約瑟披卖之 
前的一些作者，只是企囝欺騙自己，怀疑他們所急子想保护的《圣经》的权威。 
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去約瑟被卖的时候約瑟的年紀十七年，最后，咸去雅各服侍拉緖的 
七年，我們知道，他娶利亚为妻的时候他是很上了年紀，八十四岁 
了。而底拿被示剑所汚的时候她还不到七岁。①西緬和利未劫掠 
城市，用剑把里面的男人都杀死的时候，西緬十一岁，利未十 二岁。 

我无需乎把《摩西五书》都逐一加以討論。若是注意这五卷书 

/ 

里所有 的历史与箴言，不顾年月的先后，杂乱无章地放在一起，以 
及同一故事如何常常重复地讲，有时是用不同的形式来讲，就不难 
发見所 有的材 料是胡乱地搜集了来堆在一起的，以便后来加以审 
查与整理。不仅达五卷书是如此，其余那七卷书里的故事，叙到城 
的复亡为止，也是这样編輯而成的。因为，誰看不出来，在《士师 
記》第二章第六节里引证了也曾写过关于約书亚的功业的一位新 
史家7誰看不見那位史家的話簡直是照抄过来？因为，我們的史 
家在《約书亚記》的末章說过約书亚之死与埋藏，以及在《士师記》 


①“底拿被示剑所汚的时候她还不到七岁。”有些人主张雅各在美索不达米与伯 
特利之間流浪了八年或十年。这种主张有些可笑，如果对阿本 • 以斯拉的尊敬允許我 
这样說的話。因为显然雅各之所以匆姐忙忙有两个 原因； 第一，他想看他年迈的父母， 
第二，而且主要是履行他逃开他的哥哥时候所发的誓願 （《 創世記第二十八章箄十节， 
又第三十一章第十三节，又第三十五章第一节）。书上說 O 創世記*第三十一章秦三节） 
上帝曾命令他履行他的誓願，幷且答应帮他忙回到他的国家。如果这些理由似乎是揣 
度而不是原因，我不坚持这一点，承 U 比由利西斯不幸的雅各在这一个短的行程中用了 
八年或十年甚至更久一点的时間。无論如何不容否 U 卞雅憫是生在这次流浪的最后一 
年,那是按反对者的計算，当約瑟十六、七岁的时候，因为雅各是在約瑟出生七年之后离 
开拉班的。那么自約瑟十七岁的时候到主敎到埃及去中間经过不过二十二年，这我們 
在本章中已经說过 • 所以在 埃及之 行的时候卞雅憫充其量是二 十三、 '鸥步 V 所以在他 
靑春的时候他就得当了龃父(*創世記★第四十六章第二十一节，参看〃民数記* 第二十 方 
章第三十八、第四十节、与*历 代志* 上第八章第一节)，因为那个时候卞鸦濶的长子比拉 
■有两个儿子，亚大与乃幔，这是碑实无疑的 g 这跟說底拿在七岁的时候被汚愚一祥的荒 
謬，还不用說若完全相信这故:事2会有別的困难。可見想解决困难不得其法只 錐引起 
新的困难，使混乱更加混乱 i .v 




_ 
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的头一章答应叙述約书亚死后的事之后，如果这位史家想回到正 
文，他如何能把这里关于約书亚的一句話和上文連接起来呢？ 

至于《撒母耳記》上第十七、十八章，也是采自另外一位史家 
的。关于大卫第一次来到扫罗的宮廷的原因那位史家所說的与在 
同书第十六章中所說大有不同。因为他不认为大卫来見扫罗是如 
第十六章中所說，由于扫罗的僕人的劝吿。他认为，大卫的父亲偶 
然打发他到軍营給他的弟兄去送信，在他打敗了非利士人歌利亚 
的时候，他第一次为扫罗所注意，把大卫留在他的宫廷里。 

我认为同书第二十六章里也有这种情形。因为这章里的那位 
史家好像是按另外一个人的說法把第二十四章里的故事又重复了 
-通。但是我把这个略过，进而計算书中的年月。 

列王紀》上第六章里說，所罗門在从埃及被逐后的第四百一 
十八年建造了圣堂。伹是根据史家們自己，我們所得的年限长得 


多，因为： 

年 

摩西統治沙漠里的人民 40 

疱了一百一十岁的約书亚，据約瑟法的和別人 

的意見，秉政沒有超过 26 

古珈利沙祖制服人民 8 

幵納格的几子欧特尼尔做士师 40® 


①“开納格的儿子欧特尼尔做士师做了四十年。 1 r 勒未•本 • 日耳松法师和一些 
別的人相信《圣经》所說沒有拘束地过的这四十年应該从約书亚之死算起，所以包括人 
民受制于古现利沙坦的那八年，.而此后的八年必須加到交哈格和山格做士师的那八+ 
年上边。果*如此，就必須計算〃圣经》所銳:在自由中度过的年度申的受制服的一些別的 
年* 但是《 虽经 * 明白地記出了受制眼的年数以及自由的年数，幷亘說(*士®記★集二* 
第十八节)希俏来国在士师整个时代是繁荣的。所以显然本•日耳松法师(确是一个很 
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莫伯的王伊格朗統治人民 

18 

艾哈格与山格做士师 

80 

迦南的王亚亲統治人民 

20 

以后人民太平无事 

40 

人民受米点統治 

7 

民族在基点之下获得了自由 

40 

民族受阿比米来的統治 

3 

朴亚的儿子托拉做士师 

23 

睚坪做士师 

22 

民族受非利士人和亚莫乃特人的統治 

18 

耶弗它做士师 

6 

伯禾 II 恒人伊伯贊做士师 

7 

加布朗人伊兰 

10 

比拉唐人亚伯当 

8 

人民又受制于非利士人 

40 

参孙做士师 

20① 


有学問的人)和遵从他的人是糾正《圣经、而不是解释 w 圣经％ 

有些人說《圣经》这样大槪地計算年数只是意在記載希怕来国政治正常的时間，把 
无政府和受制腋的年份除外， U 为那是遭殃和中絕的时期，这样說的人是犯了同样的 
錯誤。《圣经>►当然是把无政府时代略过了，但是幷沒有喙他捫所婪想的那样不計算那 
些时間或从国家的历史中完全抹去。显然以斯拉在〜列王紀》上第六章中想把自逃出埃 
及以后所有的年代都加以計算。这是极其明显的，凡深諳〜圣经★的是无人能怀疑的 P 
. 因为，不用追溯原文的原話我們就可以知道在〜路得記》之末所載的大卫的家譜以及《历 
代志 )> 上第二章是不能說明这么許多年份的。因为犹大部落之王拿順 h 民数記*第七章 
第十一节）在以色列人退出埃及二年以后死在沙漠中。他的儿子赛門和約书亚过了約 
但河。根据这家譜,这个賽門是大卫的曾祖父。那么，从480年这个总的年数减去所罗 
門在位的四年，减去大卫活的七十年,减去在沙漠中过的四十年，我們就看出大卫是生. 
子过約但河366年之后。，所以我朽必須相信大卫的父亲，祖父，曾祖父，高曾祖父是在九 
十 岁的时候生孩子的。 

①“参孙啟士师二十年。”参孙是在希伯来国陷于非利士人的統治以后生的。 
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以利做士师 40 

人民又受非利士的統治，直到为撒母耳所解放 20 

大卫統治 40 

所罗門在他建殿之前統治 4 


‘把所有这些年限加到一起是580年。伹是还要加上約书亚死 
后，希伯来共和国兴盛一直到为古珊利沙坦所征脤的那些年，我想 
那是很长久的岁月。因为我无法相信，約书亚一死，所有那些看見 
他的奇迹的人同时都死了。我也无法相信，继他們之后的人，一下 
就背叛了他們的律法，从最高尙的道德堕落到邪恶固执的深渊。 

最后，我也不相信古珊利沙坦是一下把他們征服的;每个事故 
都需要差不多一代 9 无疑，《 士师記》第二章第七、九、十节包括了很 
多年代书里并沒有提。我們也須加上扫罗作士师的年限，《圣经》 
上并沒有說是多少年。也要加上扫罗秉政的年数，他的历史里說 
得不淸楚。的确，《撒母耳記》上第十三章第一节里說，他在位两 
年。但是那一段的原文被人窜改了。关于他的統治的記載使我們 
相信年限要长一些。原文为人所窜改，我想凡稍懂得一点希伯来 
文的人一定是不会怀疑的。原文这样說:“扫罗开始秉政的时候， 
他 是…… 岁了。他統治以色列統治了两年。”我說，誰看不出，扫罗 
开始統治的时候他有多大年紀是为人刪掉了？关于他統治的記录 
含有很多年的意思，这也是沒有疑問的。因为在同书第十七章第 
七节里說，大卫与非利士人在一起住了一年四个月。大卫是因扫 
罗之故逃到非利士人那里去的。这样說来，他統治的期間，剩下的 
时間一定是包括在八个月的一个期間之內。我想这是沒人相信的。 
約瑟法在他的讲古代的书第六卷之末这样把原文加以 改正： 撒母 
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耳活着的时候，扫罗統治了十八年。撒母耳死了之后，扫罗統治了 
/ 

两年。可是，第十三章里的整个的故事与上文完全不符。在第二 
章之末說，非利士人为希伯来人所惨敗，以致在撒母耳在世的时 
候，他不敢侵犯以色列的边界；但是第十三章說，撒母耳在世的肘 
候，希伯来人为非利士人所侵犯，使希伯来人陷于这样悲惨穷困的 
境地，他們不但丧失了用以自卫的武器，也沒有方法再制造武器。 
我若是設法把撖母耳的这第一卷书里所有的故事都加以融和，使 
这些故事看来好像是一个史家书写編排的，我是很費力气的3但 
是我还是回到原題吧。那么，撒母耳統治的年限須加以上的計 
算上面。最后，我沒有計算希伯来无政府的年数，因为根据《圣经》 
我算不出来。我是說，我不确实知道《士师記》第十七章至书之末 
所叙述的那些事情占了多长的时間。 

这样說来，根据各历史，关于年数我們无法得着确实的計算， 
而且各历史也彼此不相符合，这是很显然的了。我們不得不 承认， 
这些史书事前未经整理与审査，是若干作者編輯的。犹大諸王的 
編年史里和以色列諸王的編年史里的年代也是同样的悬殊。后一 
书里說，亚哈的儿子約兰在約沙法的儿子 (《 列王紀》下第一章第十 
七节）約兰統治的第二年开始統治，但是犹大諸王的編年录里說， 
約沙法的儿子約兰在亚哈的儿子約兰 （《 列王紀》下第八章第十六 
节)統治的第五年开始統治。无論誰若把編年史里的故事和《列王 
紀》里的故事比較就可以发見許多与此类似的分歧。我在此 
对于这些无需加以检査，更无待我来討論有些人的注解，他們竭力 
想融会貫通那些分歧之处。显然那些法师們是异想天开了。我所 
讀过的注释家們是做梦，杜撰，他們最后的办法是滥用語言。例如， 
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«历代志》下里說，亚哈开始統治的时候，他是四十二岁。那些注释 
家以为这个年岁是根据烏利的統治来計算的。不是根据亚哈的降 
生来計算的。若是能证明这是 <( 历代志》的作者的本意，我只能說， 
他不晓得怎么叙述一件事实。注释家們說了許多这类的話。他們 
的这些話若是眞的，那就证明古希伯来人旣不懂得他們自己的語 
言，又不知道怎么叙述一个簡单明了的故事。若眞是如此，我就不 
必遵守規則或理智来解释《圣经》,而是可以随心所欲来設肊說。 

若是有人认为我說得过于广泛，沒有充分的证据，我就要請他 
把这些史书里有什么計划指給我們看，这种計划可以为別的历史 
作家所采納而无过失。而且在設法融会解释的时候，要严格地覌 
察和解释辞句以及前后的次序与連貫，这样我們也許在我們的写 
作中加以仿效①。他若是办得到，我就立刻佩服他,我就視之如伟 
大的阿陂罗神。因为，老实說，经过长久的努力，我还不能发見有 
这类的事。我也未尝不可以附带說，我这里所說的无一不是我思 
量了好久的。而且，我虽然自幼就灌注了关于《圣经》的通常的意 
見，至今我还不能抵抗我以上的主张的力量。 

但是，关于这个問題再向讀者多說，强迫他做一件不可能的 
事，是用不着的。不过是提一提这件事，以显示我的意之所在 而已。 

現在我进而及于关于討論这些书的其他各点。因为，除以上 
所說，我們必須注意，这些书后代并沒有十分加意保存沒有舛誤潜 
入。古代抄书的人使人注意到許多可疑的异文和一些窜易了的段 
落。但是沒有使人注意到所有現在还有的可疑的本子和窜易了的 


①否則，他們就是对于《圣经>加以糾正，而不是解释《圣经 
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段落。是否这些錯誤十分重要使讀者极感不安，我現在不加討論。 
我的想法似乎是，无論如何，这些錯誤对于《圣经》的开明的讀者是 
不关重要的。我敢断言，在有关敎义的段落中，我还沒有見到什么 
錯誤或异文，致那些段落的意义晦涩可疑。 

可是有些人，連別的段落里也不承认有什么窜乱之处。他們 
倒主张，由于天意的某种无比的运用，上帝把《圣经》中的每一个字 
都保存得完整。他們說，异文是最深的奥义的表示。在二十八个 
脫漏的背后隐有极大的秘不但如此，就是在字母的形状中都 
有秘密存在》 ' 

他們这样說是出于愚妄与庸懦的虔誠，还是出自傲慢与恶意， 
让人认为只有他們才晓得上帝的秘密，我不知道。我只知道，在他 
們的著作里，我找不到一点有神圣秘密的样子的东西。只有幼稚 
的苦心的经营。我讀过一些无聊的希伯来神秘哲学者的著作。我 
也认识一些这样的人。他們的精神錯乱触发我无穷的惊愕。上边 
引过关于扫罗的那一段(《撖母耳記》上第十三章第一节），在《撒母 
耳記》下第六章第二节里說:“大卫起来，和犹大与他同来所有的人 
都去从那里把上帝的圣約柜带来。”这两段里有錯誤混进，我想这 
是凡讀过这两段的有常识的人都不能否认的。 

沒人会看不到他們的目的地的名字，即基亚伊里①，略掉了。 


①“基亚伊里”。基亚伊里也叫做犹大的巴拉。所以金奇以及一璧別人从为巴拉 
和犹大这两个字(我譯为“犹大的人民”)是一个城市的名字。但是这是不确实的，因汝 
巴拉这个字是多数。而且,把《撖母耳記*里的原文和吨5代志 *4： 第十八章第五节对比 
一下我們見到 大卫幷 不是从 e 拉起釆走出，而是到那里去的。 如果* 撒母耳記*的著者 
的原意是說出大卫取約@的地方的名字，若是他說希伯来文說得正确，他当初是会这样 
說 :“大 卫起来，从 S 拉犹大动身，从那里拿了約@。” 



152 


神学 政治論 


我們也不能否认《撒母耳記》下第十三章已为 人妄改 割裂了。“押 
沙龙逃了。他到基述的王亚米忽的儿子达买那里去了。他每天哀 
悼他的儿子。所以押沙龙逃了。到基述那里去了。在那里住了三 
年，我知道我曾見到这一类的一些別的段，可是我一时記不起来 
了。 

在希伯来古抄本中不断見到旁注。这些旁注常是由于有些希 
伯来字母极为相似，如 Kaph 与 Beth ， Jod 与 Vau ， Daleth 与 Reth ，等等。 
凡見到这一些的 A 我想是都会明白古 f 本中的旁注是未定的异文 
的。例如，《撒母耳記》下第五章第二十*四节的原文說“你听到的时 
候”，同样士师記》第二十一章第二十 土节中 說“那将是当他們的 
父亲或他們的弟兄常到我們这里来的时候”，一旁的异文是“到我 
們这里来訴苦' 

許多异文也是由于用无音的字母，念的时候这些字母普通是 
不发音的，不分皂白地把这一个当做那一个。例如,《利未記》第二 
十五章第二十九节中写道 :“房 子要盖起来，不在有墙的城里，”但 
是頁边写道，在有墙的城里。” 

虽然这些事情是显而易見的，可是必須对于某些法利赛人的 
論证有所答辯。那些法利赛人用他們的論证企图使我們相信，頁 
边的注释足以指明是有些奥义的。这些頁边的注释是圣书的作者 
們附加的或指出来的。我以为，以上所举第一个理由是无足重轻 
的。其所以认为这是一个理由是因髙声朗誦《圣经》所致。 

我极力主张，若是这些頁边的注释是添上表示不同的异文的, 
这些异文后代又不能决定，为什么有一种习慣頗为流行，以为頁边 
的异文要永远保留呢？較胜的意思本应該并入本文里边，不应編 





第九章論前面所提各书的其他問 M 


153 


到旁注里去，为什么写在书頁的一边呢7 

第二个理由更是似是而非，是与这件事的性质有关。大家都 
承认，錯誤是偶然混入圣书里的，不是出于图謀計划。但是他們說, 
在这五卷书里，女孩子这个詞，除有一个例外以外，写的时候，鄧违 
反一切衮法上的規則，沒有 “ he ” 这>^字母，而在頁的一边，这个字 
是 按文法的通則写得正确的。这会是由于錯誤所致嗎？能够想像 
每次这个字出現，都会抄錯嗎？而且，加以改正本不是什么难事。 
所以，若这些异文不是出于偶然或明显的錯誤的改正，想来这些异 
文一定是原来的作者故意写的，一定是有意义的。但是，答辯这种 
論证是不难的。至于自来有一种流行的习慣 閱讀買 边的异文这个 
問題 5 我不用很多时間来討論。我不知道这种迷信背后的原因是 
什么。也許这种习慣是由于以为两种异文都一样好，都是可以的， 
所以，怕的是两样都为人所忽略，一样是要写，一祥是要讀。他們 
怕对于这样一件重要事情下判断，惟恐把假的当成眞的，所以他們 
对于二者都无所軒輊，若是他們只有一个本子又要讀，又要写，他 
們必是一定要順从这一种了。异文沒有写在圣书里的地方尤其郎 
此。讀頁边异文的习慣其发生也許是因为，有些事情虽然写得对， 
可是要按照頁边的异文去讀，所以有一条一般应用的規則，就是， 
讀《圣经》要跟着讀頁边的异文。抄写的 A 之所以明明白白一定要 
人按頁边的异文来讀某些段，其中的原因我現在要讲一讲，因为并 
不是所有頁边的注释都是每种不同的异文，而是一些特別的語句， 
一般人不再用了，是一些过了时的字和辞，这砦宇和辞因为当时认 
詐不雅 ，是不能在太庭广众之中念的。古时的作者，不用文雅的字 
句，直叫事物的簡单明 、了的 名宇，并不是怀什么不好的意思。后来, 
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由于不好的思想与奢靡的散布，古人用来并沒有不好的意思的字， 
就认为是有淫秽的意思了。因为这个原因来改变《圣经》的原文是 
无需乎的。可是，算是对于一般 A 的弱点让步，因而有一种习慣用 
一些比較雅的字，来代替指性交等等的字。并且按頁边所箄的来 
念。 

无論如何，不管按頁边的异文讀《圣经》这种习償是怎么来的， 
其来源不是因为异文里含有正确的解释。因为，犹太敎法典里的 
法师們常常与摩所来不同，提出他們所认可的別的异文来，这我就 
要加以证明。此外在頁边有些东西，按希伯来語的用法，好像是更 
无根据的。例如，在《撅母耳記》下第十四章第二十二节中說:“做 
那件事，王已经履行了他的僕人的請求，”这句話很合乎規則，并且 
与第十六章里那句話相合。但頁边上說“你的僕人”，这与动詞的 
人称不符。同书第十六章第二十五节也說,“好像人巳经問过上帝 
的卜兆了，”頁边添了“某人”来做动詞的主語。但是这个改正显然 
是沒有根据的，因为有一个为希伯来語文法家所熟知的习償，就是 
把主动动詞单数第三身称用做泛指任何人。 

法利赛人所指出来的第二个論证，根据我們方才所說的容易 
答辯，就是，除异文之外，抄书的人还让人注意古僻的字。因为毫 
无疑問，希伯来語也如別种語言，用法的变化使得很多字古僻过了 
时。后来抄书的人在圣书里見到了这祥的字。他們就把这些字記 
出来，为的是使这些书能当众誦讀与习俗沒有抵触。 

因为这个道理， nahgar 这个字总是記出来，因为这个字的性別 
是男女都指，与拉丁文 juvenis (—个年轻的人)意思相同。至于希 
伯来的都域古 Bt 是叫 Jerusalem (耶路擻冷），不叫 Jerusalaim 。 說 
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到他自己，她自己这两个代名詞，我以为后来抄书的人要表示阴性 
的时候，把 van 变成 jod (这是希伯来文里常有的变化），但是我以 
为古 A 只变一下母音来分別阴阳二性。我也要說，某些动詞不規 
則时态古时与近代的形式不同。从前把某些字母用得听起来悅耳 
是认为文雅的， 

总而言之，我若不是怕誤用讀者的耐心，我不难举出許多这一 
类的证明。也許有人要問我，我怎么知 道这砦 語句都过了时。我 
的回答是，在很古的写关于《圣经》的作家的著作里，我見到了这些 
語句。后来的作者不用这样的辞句。所以这样的語句认得出是过 
了时的，虽然用这些語句的語言是死了的。但是也許有人要追問， 
若是我所說的是眞的，《圣经》頁边的注释大致說来是各种不同的 
异文，为什么每段只有两种异文，原文和頁边的异文。还有一层， 
对于两种异文 ，一 种显然是不合文法，另一种是直截了当的改正， 
抄书的人怎么会拿不定主意。 

回答这些問題也不算难。我的前提是，从前的异文比現在所 
載的为数要多，这差不多是一定的。例如，在犹太敎法典中許多异 
文为《旧約》評注的作者摩所来所忽略。这些异文彼此很不相同， 
就是邦布《圣经》的迷信的編者也承认他无法使这些异文协調。他 
写道，“我們除了以上我所說的外，我們无話可說，就是，大致說来， 
犹太敎法典是与摩所来矛盾的。”所以，我不一定要主张每段的异 
文从来沒有起过两种，可是我倒願意承认，而且我确相信，还沒有 
发現过两种以上的异文，其原因如下 ：（ I )只能容許有两种不同讀 
法的原因普通是某些字母之相似，所以这个問題就变成了应該写 
成 Beth 或 Kaf , Jod 或 Vau , Dafeth 或 Reth , 这种情形数見不鮮，无 



_ 神学 政治論 ___ _ 

論怎么写，意思都很讲得通。而且有时候是音节是长还是短的問 
題，叫做无音的字母决定长短 D 不但如此，我們从来沒有說过，所 
有頁边的异文都指的是不同的讀法。正相反，我們已经說过，許多 
其动机是出于不涉猥亵，或是想把过了时的字加以解释。（ I )从 
来沒有发見过两种以上的异文这件事，我认为是缺乏样本所致，抄 
书的人找到的也許不超过两三个。在第六章論抄书者的文章里， 
只提到三个，說是以斯拉时候找到的，为的是使頁边的异文可以认 
为是他作的。 

姑无論其是否如此，若是抄书的人只有三本古抄本，我們也許 
不难想像，关于某一段其中的两本会相 符合。 因为同一原文若三 
本的文字各不相同，那就奇了。 

凡讀过馬卡此第一章或約瑟法的《古代史》卷十二第七章的人 
都不会觉得以斯拉以后抄本的缺乏是奇怪的。不但如此，想到残 
暴与无日无之的迫害，就是这少数的几本居然会保存下来，好像是 
很可惊异的。我想就是一个把那个时代的历史略为翻过的人都会 
觉得这是显而易見的。 

这样我已经找到了为什么《圣经》中一段的异文不超过两种以 
上的理由了。但是还不能认为，我們因此就可以下結論說，《圣经》 
在这几段中故意写得不正确为的是表明有什么深奥的意思。至于 
第二个論证說，有些段写得錯誤很多，显然不合文法，本应在原文 
里改正，不在頁边改正。我认为这种論证沒有什么道理。因为我 
意不在說，抄书的人之所以这样做背后会有什么宗敎上的动机。 
也許他們之所以出此是由于坦率，荽把他們所見到的《圣经》几种 
本子完全按原来的样子传到后世，把他們所見到的分歧的 埤方記 
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fe 頁边，不算是未定的讀法，只是簡单的异文。我个人称此为未定 
的讀法，因为，說两种之中那种說法更好一点大致說来是不可能的。 

最后，除了这些未定的异文之外，抄书的人（在一段的中間留 
了一个空白）記出几段是割裂了的。摩所来把达种情形数了一下， 
共有二十八处。我不知道是否认为这个数目之中藏着什么奥妙， 
无論如何，法利赛人小心地保留着一些空白。 

举例来說，在《創世記》第四章第八节中就有这样的一个空白， 
书中写道:“該隐对他的兄弟亚伯說《 …" 他們在田野里的时候，等 
等 ，”其中有一个空白，那里应該是該隐說 什么。 

与此相似，除了我們所見到的諸点之外，抄书的人留了二十八 
个空白。若不是因为有这些空白，有好多是看不出是割裂了的。 
但是关于这一点我已說得足够了。 

第十章用以上所用的方法检查 
《旧約》的其余各书 

\ 

我現在进而討論《旧約》的其余各书。关于两卷《历代志》我沒 
有什么特別的或重要的話可說，我只是要說这两卷一定是写在以 
斯拉时代以后，也許是写在犹大•馬卡比重修神殿之后①。因为在 

〆 

①“在犹大 • 馬卡比重修神殿之后。”如果这是一种揣測，这是根据 M 历代志*上第 
三章中所載的耶哥尼雅王的家譜 9 这个家譜至以利約乃的儿子們为止，是耶哥尼雅王嫡 
系的第十三也。因此我們必須說耶哥尼雅在被虏以前是沒有子女的。伹是他在被监禁 
的时候可能有两个孩子，如果我們可以从他对他的孩子所命的名字推想的話。說到 
他的孙子，显然他們是生在他被释放之后，如果他們的名字可以做些线索的話。因为他 
的孙子昆大雅（这个名字的意思是說上帝解放了我），根据这一章，是所罗巴伯的父亲， 
是生在耶哿尼雅三十七或三十八岁的时候，那就是在賽拉斯恢复犹太人的自由三十三 
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第一卷第四章里对于最初住在耶路撒冷的人家有个統計。在第十 
七节中，做祧夫的姓名也有个統計，其中的两个又在《尼希米記》中 
出現。这表明书一定是在域重修之后編的。至于这两卷书的原著者 
是誰，书的依据、用途、敎旨是什么，我得不到什么結論。我一向 
觉得奇怪，那些把《智慧书》、《透比》和別的称为伪书的书屛之于 
«圣经》之外的人倒把这两卷书包括到《圣经》里。我的目的不，在贬 
抑这书的杈威。但是，这书旣是普泛地为人所信奉，我就不再过問。 

«詩篇》是在第二殿宇时代搜集分为五卷的。因为，据菲罗•犹 
地斯說，《詩篇》第八十八篇……是在約雅近王还在巴比伦被囚的 
时候发表的。《詩篇》第八十九篇是在这个王获得自由的时候发表 
的。假如这不是他那时候一般人都以为这是眞的，或有可靠的人 
吿訴他是如此，我想菲罗是不会这样說的。 

我相信所罗門的《箴言》是那个时候或至少是約西亚王那个时 
候搜 集的； 因为在第二十五章第一节中写道:“这些也是所罗門的 
«箴言》，是犹大的王赫結开的人們抄出来的。”有些法师想把《箴 
言》和《传道书》摒除于《圣经》之外，想把它們都归到伪书里头， 
我对于这些法师的大胆不能一句話不說就略过去。事实上，若不 
是他們遇到了一些段里摩西律受到了称揚，他們实际上就会这样 
办的。想到圣书的处置操在这般 A 的手里是很可叹的。但是，就 
这一件事来說，他們让我們看到这些书，我向这些人道賀，虽然我 
不禁怀疑他們把这些书传流下来是否出自誠意。可是关于这一点 


年以前。所以所罗巴伯得到赛拉斯所授予的犹太王位的时候是十三四岁。但是我們用 
不着对此事深究，我們只須細心讀一讀已经引过的 < 历代志 > 上的那一章,那里把耶哥尼 
雅的后代都埠到了。把那一章和賽伯太金(七十士)譯本对照一下就可以淸楚地看出这 
些书直至馬卡比重修神殿之后还沒发表，王权已不复厲子耶哥尼雅一家了。 
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我現在不再多說了。 

其次，我进而来談一談《預言书》。把这书检查一下使我确信 
里边所包含的預言是从別的书編輯而来的，而且并不总是完全按 
着預言家所說的或写的次序写在书里的，而只是东采集一点西采 
集一点，所以是支离破碎的。 

以赛亚在烏西雅当政的时候开始預言，这有作者自己在第一 
节中可以证明。以赛亚不但在那个时候預言过，而且写了一本那 
个王的历史（看《历代志》下第二十六章第二十二节），那一本书已 
经失传了。我們現在所有的我們已经证明是采自犹大的王与以色 
列的王的編年 史的。 

我們可以附带說，法师們說这位預言家在瑪拿西临政的时候 
預言过。他終于为瑪拿西所杀。这虽然好像是一个神話，可是可 
以证明法师們并不认为所有以赛亚的預言現在都还保存着。 

从历史上說来耶利米的預言是有关連的。这些預言也是采自 
各編年史的；因为这些預言不但是不記年月，胡乱地堆到一起，而 
且同一故事在不同的段落中說得也不一样。例如，在第二十一章 
中說，耶利米害怕的原因是，他对問过他的西底家預言过城的毁灭。 
这个故事在第二十二章中忽然打住，接着就是这位預言家对西底 
家的前任約雅敬的劝誠和他关于那个王的被據的 預言; 然后，在第 
二十五章中說到前此在約雅敬的第四年賜与这位預言家的启示。 
再往下是約雅敬在位第一年受到的启示。这位耶利米的续述者不 
顾年月继续把預言一个一个地堆叠起来，最后在第三十八章中(好 
像中間的那些輋是一段插話）他又把第二十一章中所丢下的线索 
拾起来。 ^ 
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事实上，第三十八章开头所用的連接詞是指第二十一章的第 
八、第九、第十节。耶利米最后的被捕然后叙述得很不一样，并且 
說他每日羈留在监牢的院子中完全是由于另外一个原因。 

所以我們可以淸楚地看見，书的这些部分是从不同的来源編 
輯而成。只有从这个覌点来看才能了解。在 其余諸 章耶利米用第 
—人称說話，包括在这些章里的預言好像是采自耶利米口述，巴路 
赫笔之于书的书。可是这些預言只包括（据第三十六章第二节看 
来似是如此）自約西亚时代到約雅敬的第四年启示于預言者的預 
言。书是从这个时期开始的。自第四十五章第二节至第五十一章 
第五十九节的內容好像也是从这本书来的。 

以西結的书只是一个残篇，这由第一节淸楚可見。因为誰都 
可以看得出书的开头所用的連接詞是指某件巳经說过的事情，又 
与后来的事相連接。但是，不仅这个連接詞，而且书的全文都与別 
的书相关連。书自第三十年叙起证明还有上文，不是文的开端，作 
者证实了这一点，他在第三节中插叙道》“主的話常常为在迦勒底 
A 的地方布西的儿子祭司以西結听見，”好像是說，作者就要叙述 

' 4 

的預言是以西結从前接受自上帝而来的启示的续文。而且約瑟法 
在《古代史》第九章第九节中說，以西結預言道，西底家不应該見巴 
比伦，而我們現在有的书 不但沒 有这句話，而是适得其反說，应該 
把他带到 E 牝伦做个俘虏。① 

关于《何西阿书》，我不能确实說，除了現存的写明是他的那本 


①“应該把西底家带到巴比那时无人会疑心以西結的預言和耶利米的預 
言相矛盾,但是凡讚約瑟法的叙述的人都会这样疑心。結局证明了这两个預言者都 

对 a 
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书之外，他还写了什么，我却惊訝他的著作 d 們只有那么一点，因 
为这位神圣的作者說，这位預言家預言了八十多年。 

大致說来，我們可以說，預言各书的編者旣沒采集及于所有的 
預言家，也沒搜集有著作的那些預言家的所有的著作;因为，据說在 
瑪拿西当政的时候曾預言过的預言家，并且在《历代志》下第三十 
三章第十、十八节里也略堤过这些人，他們的預言显然已不复存在 
了。約拿的預言，我們只有一篇关于尼尼微人的，虽然他对以色列 
的儿女們也曾預言过，这我們看《列王紀》下第十四章第二十五节 
可以 知道。 

約伯的书以及他是怎么样的一个人引起过許多爭論。有些人 
认为，此书是摩西的作品，整个故事不过是寓言而已。据《犹太敎 
法典》所载法师們主张如此，麦摩尼地在他的《再論尼布甲》中拥 
护这种主张。別的一些 A 认为約伯的书是本眞实的历史书，并且 
有些人以为約伯是雅各时代的人，和他的女儿底拿結了婚。但是， 
我已說过，阿本 • 以斯拉在他的注解中肯定地說，这本著作是从某 
种別的語言翻譯成希伯来文的。我但願他提出来的論证更能服 
A , 因为这样我們 St 可以断定非犹太人也有圣书。我自己对于此 
事悬而不断，但是我猜想約伯是一个非犹太人，性格坚定。他起先 
順利，后来遭遇了可怕的灾难，最后又重享高度的幸福。 （《 以西結 
书》第十四章第十二节說他是如此，还有一些別的人。）我认为，在 
遭遇的滄桑中他心性的坚忍使許多人对于上帝的意旨有所爭論， 
至少是使这书的作者写了他的 对話； 因为，书的內容以及文章的风 
格好像是出自一个在书斋中舒舒服服地仔細思索的人，不像是 一. 
个臥在灰烬中愁病的人的手笔。我也同意阿本•以斯拉的說法， 
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以为此书是个譯本，因为书中的詩好像与非犹太 A 的詩 相似； 如， 
神的父召集了一个会議，摩瑪斯在此处称为撒旦，毫无拘束地批評 
神命。但是这些只是猜想而已，并沒什么可靠的根据。 

我現在进而討論但以理的书，此书自第八章以下沒有疑問是 
包含但以理自己的著作的。最前面的七章是哪里来的，我无 法說； 
但是我們可以猜想，因为最初是在迦勒底写的，这七章是采自迦勒 
底的編年史。設使能证明此点，則《圣经》之为神圣的是有賴于 
我們对于书中表示的敎义的了解，不在表示敎义的文字与辞句。 

也可以证明，凡是敎导讲淪最高至善的事物的，不拘是什么，那 

、 

样的书都一样是神圣的，不管所用的文字是什么，或属于哪个国 

家* 

可是关于这件事，我們只能說，我們所討論的这几章是用 
迦勒底文写的，可是其为神圣的与《圣经》的其佘部分是相同 
的。 

以斯拉的第一卷与但以理的书极其密切相关，这两本书分明 
看得出是一个著者的手笔。是关于犹太史自第一次被俘起的著作。 
我不迟疑把以斯帖的书与上述二书相連系。因为此书的开头所用 
的連接詞不能是指別的。不可能和末底改所写的是一本书，因为 
在第九章第二十至二十二节中，另一个人說末底改写了一些信，并 
且那个人把信的內容吿訴了 我們; 还有，以斯帖皇后证实了普珥节 
的日子是指定在什么时候，并且命令是写在书里的。那就是（按照 
希伯来的习憤），写在一本那时候还活着的人都知道的一本书里。 
这本书据阿本 • 以斯拉还有別的人說現在巳经失传最后，关于 
末底改其余的活动，这位史家让我們去看波斯諸王的編年史。这 
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样說来，毫无疑問，这本书的作者和叙述但以理与以斯拉的历史的 
人以及《尼希米記》的著者是一个人①。《尼希米記》有时叫做以斯 
拉的第二书。所以我們可以断定所有这些书都是出自一人之手； 
伹是我們完全无从知道著者是怎样的一个人。可是，姑无論他是 
何許人，为断定他的关于这些历史的知识是哪里得来的，也許这些 
历史有好多是他自己写的，我們可以說，犹太人的統治者或首領在 
殿宇修复之后有些抄书的人或史官，为他們写編年史或历史。諸 
王的編年史常为《列王紀》所征引，但是第一次引证首領們与祭司 
們的編年史是在《尼希米記》第十二章第二十三节与《馬卡此》上第 

十六章第二十四节中。毫无疑問，这就是所指的包含以斯帖的命 

| . 

令与末底改的活动的那本书。那本书我們說过，阿本 • 以斯拉也 
說过，現在已经散失了。这四卷的全部內容都是来自这本书，因为 
这四卷书的作者沒有引证別的根据，我們也不知道有別的根据。 

这些书旣不是以斯拉也不是尼希米所写，这可以在《尼希米 
記》第十二章第九节中看得淸楚，在那里祭司长約书亚的后裔可以 
追究到第六个祭司长押杜亚，他在波斯王国几乎被降服的时候去 
見亚历山大(約瑟法一古代史》第二章第一百0八节），又有一种說 
法，就是，据菲萝 •犹 地斯所說,押杜亚是在波斯人統治之下的第六 
个而且是最后的一个祭司长。在《尼希米記》的同一章，第二十二 
节中，这一点說得很明白:“根据記载，利未人是以利亚赛、耶何耶 
大、約哈难、押杜亚那个时候族长的首領，也是波斯人大利烏朝的 

①尼希米記》的著者。、尼希米記》大部分是取自預言家尼希米自己的著作，这 
有《尼希米記*的作者为 2( 見第一章)。但是显然第八章与第十二章第二十六节中間所 
包含的一整段以及第十二章的最后两节(寧两节成为尼希米的話的一种揷話)是史家肖 
0所加的。这位史家坪于尼希米之后9 
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祭司。”那就是說，是載在編年史里。而且，我想无人会以为①尼希 
米和以斯拉的寿命会那么长，波斯的十四个王都死了他們两个人 
还活着。赛瑞斯是第一个准許犹太人重建他們的殿宇的人，他那 
个时候与波斯的第十四又是最后的一个王大力雅相隔有二百三十 
多年。所以，我敢断定，这些书是在犹大•馬卡比已经恢复了在殿宇 
做礼拜之后写的。因为那个时候有居心不好的人发表了伹以理、 
以斯拉、与以斯帖的伪书。那些居心不好的人几乎可以肯定是最 
多克敎徒，因为，据我所鈿，这些著作从来沒有为法利赛人所承认； 
而且，虽然《以斯拉記》的第四卷中的一些神話在《犹太敎法典》中 
重复了一遍，这些神話一定不是为法利赛人驾的，因为除了最无知 
的人，誰都承认那是为一个无聊的人所加的。事实上，我认为，有 
人一定是做了这些增补，意在嘲笑这一宗派的所有的传統， 

或許这四卷书之在我提到的时候写成与发表是意在对人民 
說，但以理的預言已经应验了，这样可以引起他們的虔敬之心，并 
且在他們的灾难中喚起一种将来得到掻救的希望。尽管我們所說 
的这四卷书的历史不久，其中有很多錯誤。这些錯誤我以为是由 
于成书匆卒所致。这里以及別的地方可以見到在上章中我所提到 


的頁边的异文，甚至为数更多;而且有些段只有假定是因匆遽成书 


①“我想无人会以为……”以斯拉是 第一个 高級祭司名約书亚的叔父(見* 以斯拉 
記★第七章与*历代志★上第六章第十四节)。幷且和所罗巴伯从巴比论到耶路 撤冷去 
(見《尼希米記•第十二章第一节)。但是好像当他見到犹太人处于无政府的状态的时候， 
他又回到巴比论。別人也回到巴比伦(〃尼希米記 * 第一章第二节 X . 在那里留到阿塔薛 
西 斯朝， 那时允准了他的請求。子是他又回到了耶路撤冷。在賽拉斯的时候尼希米和 
所罗巴伯也到耶路撒冷去了。譯文中把一个希伯来字譯力“夫便”是沒有任何根据的。 
而时常出入朝廷的犹太人又賜与新的名字，这是无疑的，如但以理名伯提沙撒，所罗巴 
伯名謝巴加(《但以理书 ★第一 章第七节)。尼希米名叫亚提撒大，同时因为他的官职，人 
寒称他为舄督或总裁。 O 尼希米記。第五章第二十四节，第十二韋第二十六节 ) p 
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才能释解何以会写成那样。 

可是，在談頁边的异文之前，我有一句話要說，就是，法利赛人 
认为这些异文是很古的，是原来抄书的人所为。若是这种想法是 
不錯的，我們就不得不承认，这些抄书的 A (若是为数在一个以上） 
之所以写下这些异文是因为他們发見他們所根据的原文是不正确 
的，可是也不敢对他們以前的抄书的人和上司所写的加以改动。 
我无需乎再詳談这一点，所以我就进而提一提頁边見不到的分歧 
之处。 

I .一些錯誤混进了《以斯拉記》的第二章，因为第六十四节 
說，在这章的其余部分所提到的人共达42,360名之多，可是我們若 
是把几項加到一起，結果我們只得29,818名，所以，一定是有差錯， 
或是在总数里，或是在細目里。总数大槪是正确的，因为，这件惹 
人注意 的事很会是为大家所知的；但是細目就不同了。所以，假如 
总数中混入了錯誤，就会馬上为人所注意，容易加以糾正。《尼希 
米記》第七章证实了这种看法，那里提到了《以斯拉記》的这一章， 
所列旳总数与之完全相合 d 旦是細目完全不同，有的比《以斯拉記》 
里的数目大一些，有的小一些，总数共計31,089。所以我們可以得 
結論曰，《以斯拉記》和《尼希米記》里所列的細目都不正确。設法 
弥縫这些显然的矛盾的注释家們都是竭力逞他們的想像。而口头 
上說是爱护《圣经》的每一字母每一个字，其結果只是訕笑圣书的 
作者們，好像他們不知道怎么写或叙述一个簡单的故事。这类人 
除了把《圣经》的淸楚明白弄得糊塗以外不能有什么則的成就。若 
是《圣经》处处能够像他們那样来解释，就不会有合理的意义可靠 
的說明那么一回事了，但是詳論此点是用不 着的； 只是我深信，菩 
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是任何史家要模仿随便說《圣经》的作者用过的办法，注释家們就 
要很看不起这位史家。若是說《圣经》中有很多的錯誤就算是亵凟 
神圣，那么，有些人把他們的想像蒙混到《圣经》里边，他們貶抑《圣 
经》的作者，好像《圣经》的作者所写是不知所云，他們对于最淸楚 
显明的意思都不承认，这样的人又叫做什么呢？在认为是以斯拉 
所写的书的第二章里，以斯拉和他的同伴們把和他們一起动身到 
耶路撒冷去的所有的犹太人詳細地算了一番，在一部《圣经》中，有 
什么比这个更显明呢？这由所載的计算可以证明，计算不但包括 
說出自己世系的人，也包括不能說出自己世系的人。自《尼希米 
記★第七章第五节不也一样可以看出作者只是抄《以斯拉記》中所 
列的表嗎？这样說来，不把这些段这样解释的人是否认《圣经》的 
显豁的意思，不但如此，他們也是否认《圣经》本身。他认为使一段 
«圣经》和另一段相調协是虔誠，——眞的，是一种美好的虔誠，使 
淸楚的段落迁就不淸楚的段落，使正确的迁就錯誤的，使完整的迁 
就窜乱的 o 

若是这般注释家的动机是純洁的，我絕不說他們是漬神，因为 
做錯是人之常情，但是我还是回到我的原題吧。 

除了这些各項数目中的錯誤，在各家譜中，在历史中还有別的 
錯誤。我恐怕在預言中也有錯誤。《耶利米記》中关于耶哥尼雅的 
預言(第二十二章)显然与《历代志》上第三章第十七至十九节所載 
他的历史，特別是这章最后的話不合。因为我不明白“你要在平靜 
中死去”这个預言怎么能应用于西底家，他的眼晴在他的儿子們当 
他的面被杀之后被人挖了出来。若是預言要根据預言的結果来解 
#，我們須把名宇換一換，西底窣換成耶哥足雅，把耶哥尼雅換 
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成西底家，可是，这是很不合理的 办法; 所以我觉得把这事不加解 
释更要好一点。特別是因为，若是有錯誤的話，必須归咎于史家， 
不归咎于根据之所由来。 

別的难点,我就不談了，因我要談就只是使讀者疲劳，而且也 
是重复別的作者的話。因为尔•色罗末遇到上面提到的家譜中的 
显然的矛盾，不禁这样說（看他的关于《历代志》上第五章的注释）， 
“以斯拉（他以为以斯拉是《历代志》的著者）所載关于卞雅憫的儿 
子的名字与家譜和《創世記》中所載的不同，而且关于大多数利未 
人的描述与約书亚不同，因为他見到原作就不相符。”再往下一点 
又說，“基逼和別人的家譜用不同的方法根据每个家譜的不同的表 
叙述了两次。写的时候，以斯拉采用了多数本子的說法，若是根据 
不相上下，他把二者都載进去。”这样是承认这些书是根据原来就 
不正确不切实的材料編来的。 

事实上，大致說来，注释家們設法弥縫难点的时候，只是指出 
难点的原因，因为我想沒有精神健全的人会认为写圣书的史家們 
秉笔的时候，处心积虑意在使 A 觉得他們十分自相矛盾。 

也許有人对我說，我是推翻《圣经》的权威，因为，照我的說法， 
誰都可以以为《圣经》的每一段都有錯誤。但是，正相反，我說过， 
我的目的是不使淸楚完整的段落凑和有錯誤的段落，不为有錯誤 
的段落所窜乱。有些段落是窜改过的，这是事实，我們也不能据此 
就以为所有的段落都是窜改过的。从来沒有一本书完全免于錯誤， 
可是，我要問，誰会以为所有的书处处都是錯誤？当然沒有人那么 
想，特別是若是文句淸楚，著者的意思明显的时候。 

我給我自己定的关于《旧約》各书的任务我現在已经完成了。 
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根据以上所說，我們不难得結論曰，在馬卡比人的时期以前,沒有圣 
书的经典①，而我們現在所有的圣书是在殿宇修复的时代法利賽 
人（他們也創制了祈祷的固定的形式)从很多別的圣书中选录了来 
的。圣书之为人所接受，法利赛 A 是負全責的。所以，凡要证明 
«荃经》的根据的人必須证明每卷书的 根据； 要推断其余各书的神 
圣的来源，证明一本书的神圣的来源是不够的。若是够的話，我們 
就得假定，法利赛人委員会对于书的选擇是沒有錯誤的。这一点沒 
有能得到证实。在《但以理記》第二章中宣明了复活的这个敎旨，这 
件事使我断定，法利赛人自己选擇了《旧約》的各书，把这些书插到 
经典里去。最多克敎徒是不承认复活这种說法的。不但如此，法利赛 
人在《犹太敎法典》中分明說他們是这样选录各书的。因为在論安 
息日（撒巴特)的論文中第二章，第三十頁，第二面上写道。“尔•約 
达，姓瑞白，說，专家們要把《传道书》藏起来因为他們在书里发現有 
些話是与律法抵触的(那就是說，与《摩西律书》抵触），他們为什么 
沒有把这书藏起来？因为书的起首与律法相合，书之結尾与律法相 
合再往下一点 說道: “他們也要把《箴言》篇藏起来。”又在同书第 
一章中，第十三頁第二面上說:“眞的，要永远指定一个人，就是希 

①“在馬卡比人的时期以前，沒有圣书的经典。’’称为“伟大的”那个犹太人会堂在 
馬其頓人征服亚洲之前还沒有幵姶。麦摩尼地、亚伯拉罕法师、本一大卫还有一些別的 
人主强这个犹太人会堂的会长是以斯拉，但以理、尼希米、哈該、結沙利等人。迭完全是 
捏造，只是以犹太法师的传說为依据。眞的，他們硬說波斯人的統治只延续了兰十四年, 
这是他們的主要理由主张“伟大的犹太人会堂”或敎議会的命令(最多克敎徒不承认，法 
利賽人承 U ) 是为預言家所批准。那些預言霽从以前的預言家那里接到命令。所以命令 
是一值連续从摩西来的。摩西是从上帝自己接到命令的。这就是法利賽人坚持主张的 
敎义。泫利賽人一貫是这样頊强的 0 伹是，知道議会召集的理由,熟悉法利賽人和最多 
克敎徒的分別的人是不难猜出这个犹太人大的集会的来由的。毫无疑問，沒有預言家 
当时在場。法利賽人的命令(他們称之力他們的传說)其根椐是从那里得來的。 



第_ h —章論使徒們 


1G9 


西家的儿子叫尼洪雅的也好，因为，若不是他，《以西結书》就会被 
藏起来，因为与律法的話不合。” 

这样說来，十分淸楚，擅长律法的人召集了一个会議来决定哪 
些书要收到经典里去，哪些书是不要的。所以，若是有人要得到保 
证他是圣书所有各篇的权威，他就再去召集一次会議，請会中的每 
A 說出他的理由。 

現在应該用同样的方法来检査《新約》的各 篇了； 但因为我听 
說这件事已经有对于科学和語言很有硏究的 A 做过了，又因为我 
自己对于希腊文沒有深切的硏究以应付这种繁难的 工作; 最后，也 
因为用希伯来文写的各篇的原文已经失传，我宁願謝絕从事这項 
工作。可是，我要在下一章把和我的主題最有关系的一些点說一說。 

第十一章論使徒們是以使徒与預言家 
的資格还是只是以敎师的資格写的 
«使徒书》;解释使徒是什么意思 

使徒們是預言家，凡讀《新約》的是无人能对此加以怀疑的;但 
是，因为一个預言寧并不总借启示說話，只是偶一为之，如我們在 
第一章之末所說，我們竟可以硏究，使徒們是以使徒的資格凭启示 
与明令写的他們的《使徒书》，如摩西、耶利米以及別的一些人所为, 
坯是以私人或敎师的資格写的《使徒书》，特別是因为保罗在《哥 
林多前书》第十四章第六节中提到了有两种布道。 

我們若是細讀《使徒书》的笔調，我們就要发現书中的笔調与 
預言家所用的完全不同》 
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預言家总是說，他們說話是出于上帝之命，“主这样說，”“万人 
之主說，”“主的命令,” 等等； 不仅在預言家的聚会中这是他們的习 
憤,而且在包含启示的他們的书札中也是如此，这在《历代志》下第 
二十一章第十二节以利亚給約兰的信中可以看得出来，信是这样 
起首的:“主这样說。” 

在《使徒书》里我完全見不到这类的东西。正相反，在《哥林多 
前书》第七章第四十节中保罗照他自己的意見說話，而且在很多段 
中，我們遇到疑不能明的句子，如，“我們想，所以，” (《 罗馬书》第三 
章第二十八节)，“現在我想，”① （《 罗馬书》第八章第十八节)等等。 
除此之外，也見到別的与預言家所用的很不同的句子。例如，《哥 
林多前书》第七章第六节中說:“但是我說这話是得到許可，不是出 
自 命令； ”“我以一个得了主的怜恤，对主忠实的人来下判断”（《哥 
林多前书》第七章第二十五节)，还有在別的段中的类似的話。我 
們也不能不說，在上边說的那一章里，这位使徒銳，当他說他有或 
沒有上帝的箴言或誡令的时候，他的意思并不是启示于他的上帝 
的箴言或誡令，而只是指墓督在山上的垂訓里說的話。不但如此， 
我們若是一检使徒們宣布敎旨的方法，我們就要发現其与預言家 
們所采取的方法大不相同。使徒們处处議論，好像他們是在論证， 
不是在預言；反过来說，預言只包括敎条和命令。里边上帝不是对 
理智說話，而是由他的絕对的諭旨发布命令。預言家的威权不容討 

①“現在我想。”譯者們把这里 lor^o 这个字譯为“ 我推断 ，” 幷旦說保罗用 
这个字与 atahyK 。 同义。但 是第一个字在希腊文中与希伯来文可譯为 “想, 以为, 
判断 ”的那个字意 思相同 • 这个涵 义完全 与叙利 亚譯文相合。这个叙利 亚譯文 (其 力譯 
文是很可疑的，因为 我們旣不知道 出現的 时間, 也不知道譯者是誰，而旦叙利亚語是使 
徒們的本地話) 在我們 以前特来米力解释得頗好, 譯为“ 我們想，所以 。” 
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論，因为无論誰荽想給他的論 i 正找合理的根据，他这样想就是把他 
的論证付之于大家私人的判断。因为保罗用理智，他好像就是这样 
做的 ，因 为他在《哥林多前书》第十章第十五节中說:“我是 对有智 
慧的 A 說話，你判断我所說的对不对。”我們在第一章之末曾经說 
过預言家們并沒有借他們的天賦的理智把所启示的看出来。虽然 
在《摩西五书》中有些段好像是用誘导的方法，可是仔細一看，那些 
段只是些强制的命令。例如，《申命記》第三十一章第二十七节中 
說:“看哪，你还看見我活着的时候，今天你不听命 于主； 我死后你 
又将如何,”摩西这样說，我們切不可就断定，摩西想用說理的方法 
使以色列人相信，在他死后，他們就一定不崇拜主了。因为这样的 
論证就会是錯誤的，这由《圣经》书中可以得到证明：以色列人在約 
书亚和长老們在世的时候，和在此以后，在撒母耳、大卫、所罗門的 
时候，仍是忠心的。，所以，摩西的話只是道德的訓条而已。在这訓 
条里他用修辞的方法預言将来人民的墮落，为的是把它生动地印 
在他們的想像中。我是說，摩西說到他自己，为的是增加他的預言 
实現的可能性，不是以一个凭借启示的預言家来說的。因为在同 
章第二十一节中說，上帝用不同的話把这同一件事启示了給摩西， 
用不着用上帝的預言和命令的論证来使摩西确信 不疑； 所不得不 
做的是只須把这件事生动地印在他的想像中，欲达此目的，莫善于 
想像人民那时的須梗还可能延续到将来。人民的固执不从，他从 
前是常常经验到的。 

摩西在这五篇中所用的所有的論证都須用这种方法来理解。 
这些論怔不是从理智的武庫里取来的。而只是一些表达意思的方 
式，用心想 ttj 来为的是把上帝的命令有效地灌輸于人心，生动地献 
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之于想像。 

但是，我并不絕对否认預言家根据启示論证过;我只是主张， 
預言家的知识越接近普通的知识，他們越对于論证加以合理的运 
用。由此可知，他們的知识是在普通的知识以上，因为他們宣布絕 
对的敎条、命令或判断。所以預言者的首領摩西从来沒有用过合 
法的論证。从另一方面說，我們在《罗馬人书》中所見的保罗的长 
的演繹与論证絕不是根据超自然的启示写的。 

使徒們在《使徒书》中所采用的表达与論說的方法很淸楚地說 
明， 《 使徒书》不是借启示与神命 写的。 只是借著者的天賦的能力 
与判断 写的。《 使徒书 》 里是些友爱的劝誡和客气的 旬子， 这在預 
言中是不会用的，例如，《罗馬人书》第十五第十五节中保罗的道 
歉:“我的弟兄們，我給你們写信的方法愈有些不客气了。” 

我們从来沒有讀到使徒們受命而写作，他們只是到各处去传 
道，用神迹来证实他們的話。若見到这一点，我們'也可以得到同一 
个結論。他們亲自到場和神迹对于使非犹太人改宗信敎是絕对必 
須的，正如保罗自己在《罗馬人书》第一章第十一节中淸楚地說道: 
“但是我渴望見你們，这样我也許能把一种心灵上的恩賜分給你 
們，为的是你們能自树立。” 

也許可以反駁道，我們也可以用相似的方法来证明使徒們并 
沒有以預言家的身分来传道，因为他們沒有像預言家似的受上帝 
之命到些特殊的地方去。《旧約》中說約拿到厄尼微去传道，同时又 
說，他是专派到那里去的，吩咐他說他必須传道。在《旧約》中关于 
摩西也有詳尽的叙述，說他到埃及去当上帝的使者，同时吿訴他, 
他应該对以色列的子孙們和法老王說什么，以及在他們面前应該 
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現些什么奇事使人相信他的話。以赛亚，耶利米和以西結分明是 
受命对以色列人去传道的 O 

最后，《圣经》說得明白，預言家只是按他們所得之于上帝的去 
传道，而在《新約》中，并沒有說使徒們是这样到处去传道。适得其 
反，我們見到一些段落明白是說,使徒們选擇些地方，在那里传道 
要自己負責，因为在这点上保罗和巴拿巴的意見不和，爭吵起来 
(« 使徒行传》第十五章第十七、第十八节)。往往他們想到一个地 
方去，可是为人所阻去不成，正如保罗在《罗馬人书》第一章第十三 
节中写道，往往我是想到你这里来，可是至今为人 所阻； ”又在《哥 
林多前书》第十二章中写道:“至于我們的兄弟亚波罗，我很想要他 
和弟兄們到你們这里来，但是他不想这时候来，可是将来得便他是 
会来的。” 

从使徒們的这些話和意見的分歧看来，《圣经》中沒有地方像 
证明古时的預言家似的，证明他們是受上帝之命去的。从这件事 
看来，我們可以断定，他們是以敎师的資格不是以預言家的資格来 
传道和写作 * 我們若是看一看一 '个 使徒的使命与一个《|日約》中的 
預言家的使命有什么不同，这个問題却也不难解决。一个預言家 
是不被命到各国去传道預言的,而只是到些指定的国家去。因此， 
到一个国家去，一道特殊的命合是必須的。反过来說，使徒是絕对 
要对所有的人传道的，使所有的人都皈依宗敎。所以，他們无論到 
什么地方去，他們都是在实現基督的戒律，无需乎預先把他們布道 
的时候布什么启示于他們，因为他們是基督的門徒。他們的老师 
自己說 (《 馬太福音》第十章第十九，二十节），“但是，当你們被度的 
时候，不要思虡你要怎么說，要說什么，因为到那个时候就要把要 
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說什么吿訴你。”所以我們断言，使徒們口讲什么，用神迹证实什 
么，只是賴于特別的启示（見第二章的起 首）； 他們沒有什么可做证 
实之用的神迹和奇事，借語言或文宇所讲的，他們就根据他們平常 
的知识来讲，（見《哥林多前书》第十四章第六节）倒不必因为所有 
«使徒书》的起首都說奉上帝的意旨得做基督的使徒我們就有所躊 
躇，因为使徒不但賦有預言的才能,也授与了传道之权，关于这一 
点，我就要加以证明。所以我們可以承认，他們是以使徒的資格^ 
写的《使徒书》。因为这个原故，他們每个人都是一开头就說得到 
了許可做使徒。其目的大槪是，借着說在忠心的信徒中由于他們 
传道出众，并且他們做了許多出色的工作，表明他們是在敎人以眞 
正的宗敎与超度的正路，以得到讀者的注意。我看到,《使徒书》中 
所說关于使徒的天职和触发他們的上帝的圣灵的話，与他們从前 
的传道有关。有几段不在此例，在那些段里，上帝的灵和神圣的灵这 
种話是指純洁正直，虔信上帝的心。例如，在《哥林多前书》第七章第 
四十节中保罗說道:“伹是，照我的意見，若常守节，她更幸福一些， 
我也以为我有上帝的灵。”使徒所說上帝的灵这里是指使徒的心， 
这我們在上下文中可以看得出来，他的意思如下:“我认为一个不 
想再嫁的寡妇是幸輻的;这是我的意見，因为我安于不結婚，我认为 
我是幸福的。”与此类似的还有一些別的段，我現在不需引证了。 

我們旣然見到使徒們是完全借天賦的理性写的他們的《使徒 
书》，我們必須硏究他們怎么能够借平常的知识敎天賦的理性范围 
以外的事物。但是，我們若是記得我們在本书第七章中所說的話, 
我們的困难就会消除了。虽然《圣经》的內容完全起过我們的理解 
为，我們談一談《圣经 》 的內容是沒有妨害的，只要我們不以《葦餐》 
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中所沒說的为是就是了。用同样的方法，使徒們根据他們所見所 
聞以及启示于他們的，能够引出許多結論来，这些結論，若得到許 
可，他們本是可以拿来敎导人的。 

不但如此，虽然使徒們所传布的宗敎因为是叙述基督的一生， 
不在理智的范围以內，可是其本质是道德，正像全部基 督敎义 ，可 
以很容易为所有的人的天陚能力所了 解，. 

最后，使徒們用了不少的神奇的說明，其用意是在把他們用神 
迹来证明的宗敎应合每个人的理解力,以便容易为每个人所接受。 
使徒們为此也用了不少的劝說。事实上，《使徒书》的目的是諄劝 
A 过一种生活，使徒們认为是最宜于使人的宗敎之心愈强。我們在 
这里未尝不可以重复我們从前說过的話，使徒們不但領受了宣讲 
基督的历史的能力，并且用神迹以证明基督的历史，正如預言家也 
接受了这种能力，而且使徒們也接受了随他們认为怎么劝人好就 
怎么劝人的权力。保罗說 (《 提摩太后书》第一章第十一节):“我于 
是被派做个传道的、使徒和非犹太人的敎师;”又說 (《 提摩太前书》 
第二章第七节):“我于是被派为一个传道的与使徒（我說的是实 
話，沒有說謊），作非犹太人的敎师，敎导他們相信，学习眞道”。我 
說，这些段分明证明了当使徒和敎师的特征:保罗在《腓利門书》第 
五章第八节里立下了使徒和敎师有隨意在任何地方劝誡任何人的 
权力:“所以，虽然我靠着基督能放胆吩咐你做方便的事，可是，”等 
等,在那里我們可以看到，如果保罗要命令于腓利門的是保罗以一 
个預言家的資格受自上帝的，并且以一个預言家的地位不得不說, 
他就不能把上帝的命令变为恳求了。所以我們必須认为他是指劝 
誡的許可扠，这劝誡許可权是他以一个敎师的資格得到的，不是以 
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一个預言家的資格得到的 。 我們还沒有說得很明白，每个使徒可 
以选擇他自己的敎导人的方法，我們只說到，由于他們是使徒，他 
們是敎师又是預 言家; 如果我們借助于我們的理智，我 ffl 就可以淸 
淸楚楚地看得出，有敎导的权也就有选擇方法的权，可是从《圣经》 
来引证据也許更要令人滿意一些。在《罗馬人书》第十五章第二十 
节中分明說每个使徒选擇他自己的方法，“是的，我已竭力传布福 
音，不在有人提到基督的地方，怕的是在別人打下的基础上造房 
子。”若是所有的使徒都采用同样的方法来敎导人，在同一基础之 
上建造起基督敎来，保罗就沒有理由称另一位使徒的工作为“另外 
一个人造的基础”，因为那应該是完全和他自己的一样。他称之为 
另外一个人的基础，这证明每个使徒把他的宗敎上的訓导建筑在 
不同的基础上。这就好像別的一些敎师們，他們各有自己的敎授法, 
宁願敎沒有从过师的无知的人，无論所敎的科目是科学，是語言， 
甚或是数学上无可爭辯的寘理。不但如此，如果我們眞要是小心 
地把《使徒书》都看一下，我們就会看到，虽然对于宗敎的本身使徒 
們的意見是一致的，可是对于宗敎所依靠的基础是什么，他們的意 
見是有分歧的。保罗为的是加强人們的宗敎的信仰，吿訴他們济 
渡完全依靠上帝的恩惠，保罗主张人只能倚仗信心，不能倚仗行 
为，不能靠行为以自全(《罗馬人书》第三章第二十七、二十八 节）； 
事实上他讲道的主张完 ( 全是預定論的說法。反过来說，雅各說人 
可以靠行为，不仅可以靠信心 (《 雅各书》第二章第二十四节），把宗 
敎只限于很少数的几个因素，置所有保罗的爭論于不顾。 

最后，毫无疑問，由于使徒們为宗敎所抉擇出来的这些不同的 
根据，很多的爭吵与党派在很早的时候就把敎会弄得混乱了。这 
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些爭吵与党派将来还一定永远要把敎会弄乱了，至少要等到宗敎 
与哲学的思辨分开,把宗敎还原为基督与其門徒們所敎的几条簡 
单的敎义时为止。这件事是使徒們做不到的，因为那个时候人类 
不知道福音，为避免福音的新奇要刺人的耳朵，須使福音适合于当 
时人的脾气 (《 哥林多后书》第九章第十九、二十节），建筑在那时最 
通常的为人所认可的基础之上。 

这样說来，在使徒們中，做哲学功夹的莫过于保罗了。他是被 
喚去对非犹太人传道的。別的使徒們对犹太人传道，犹太人是看 
不起哲学的，这些使徒們也照样迁就听众的脾气 (《 加拉太书》第 
二章第十一 节〉， 所传的敎与哲学的思辨完全无关。我們这个时代 
若能見到有种宗敎也免于迷信的束縛，那么我們这个时代又会多 
么幸福呢！ 


第十二章論神律的眞正的本原，为什么 
称《圣经》为神圣的，为什么称之为 
《圣经》。为什么因为里面是上帝 
的話，传到我們，沒有訛誤 

那些认为《圣经》是上帝从天上給人們送来的口信的人一定会 
叫起来，說我犯了冒犯圣灵的罪，因为我說《圣经》是有錯誤的，割 
裂了的，妄改过的，前后不符的;說現在的《圣经》是断簡残篇，并且 
說上帝和犹太人定的,神約的原文 E 经失传了。可是我想他們稍加 
庳索_定就会不再吵擊。因为不只理智而且預言家与使徒們表示 
过的主张公然說上帝的永久的经典与神約，也犹之乎眞疋的信仰, 
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是以神力刻在人的心上的，也就是刻在人的精神上，这就是上帝的 
神約的眞正的原本，上边盖上了他的印，即他自己的覌念好像加上 
他的神性的影像。 / 

宗敎是当做成文法传烚古代希伯来人的，因为他們在那个时 
候还很幼稚，但是后来摩西( 《 申命記》第三十章第六节），和耶利米 
(第三十一章第三十三节)預言主把他的律法骂在他們心里的时候 
就要到了。所以只有犹太人，并且其中主要是最多克敎徒,爭写在 
书板上的律法;那些心上刻着律法的人最不需要加入这个竞爭。所 
以，仔細思考的人在我的文章里不会找到与《圣经》或眞正的宗敎 
和信仰有不合之处，或有什么意在削弱宗敎或信仰的东西。正相 
反，他們就会見到我巳加强了宗敎，如我在第十章之末所說;眞的， 
若不是如此，我一定是早已打定主意保持絨默，不但如此，算做解 
决所有困难的一条出路，我会說《圣经》中有最深奥的隐蔽的神密； 
但是，因为这种說法已经引起了在第五章之首所談到的很太的迷 
信与別的一些有害的結果，我认为这样办是不必要的，特別是因为 
宗敎用不着迷價的装飾，倒是，相反的，有了这样的装点，宗敎就失 
掉一些光彩。 

但是，有人荽說，虽然上帝的律法是写在心上，《圣经》仍然是 
上帝的经典，說《圣经》是割裂了的有舛錯的并不此这样說 上帝的 
烃典更为合法。我恐怕这样駁难我的人是过于心急，說不上虔鼷， 
他 們有把 宗敎变为迷信，崇拜 紙墨为 《圣经》的危险。 

我相信这是确实的：我沒有說任何对不起《圣经》的話，凡我說 
的話沒有我不能用最显明的論证证明其为眞的。所以我碑信我沒 
提出任何不虔誠甚或有不虔誠的意味的話来， 
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我承认，有一些凟神的 A , 宗敎在他們是一种負担，他們根据 
我所說的話去随意做有罪的事，并且，沒有任何理由，只是由于他 
們情欲的主使，断定《圣经》中处处是錯的，是假造的，所以其扠威 
等于零。但是对这样的人是帮不上忙的，因为成語說得好，話任凭 
說得多对，也会歪曲成不对。那些放纵情欲的人随便可以找个借 
口.，古时那些有《圣经》原本，有圣約匱的人，甚至他們里面預言家 
与使徒們本人也不比現在的人更好一些。人类的本性，（犹太人与 
非犹太人），从来一直是一样的，历来德性是极其少見的。 

但是为免除疑虑，我要在这里說明，《圣经》或任何无生命的东 
西在什么意义之下应該叫做神圣的；也要說明上帝的律法其本质 
是什么以及上帝的律法何以不能包含在儿卷书里;最后，我也要說 
明，就《圣经》吿訴人为服从与济度什么是必要的而論，《圣经》不可 
能是有钟誤的。从这几点看来，人人都可以断定我旣沒說任何反 
对《圣经》的話，也沒提出任何立脚点可以为不敬神的 根据， 

若是一件东西原为的是提倡虔敬，这件东西就被称为是神圣 
的，并且只要 是为宗 敎所用，就继续称为是神圣的0若是用的人不 
虔敬了，这东西就不称为是神圣的了。若是这东西褕为卑賤的用 
途，从前称为神圣的就变为不洁与癀神的。例如，雅各主敎称某个 
地点为上帝的房子，因为他在那里崇拜启示于他的上帝，預言家們 
称同一地点为罪恶的房子 (《 阿摩司书》第五章第五节与《何西阿 
书》第十章第五节），因为以色列人受唆使慣常在那里祭祀偶像。 
另外一个例子把这件事弄得极为明白。字之有意义完全是从用法 
来的。若是按字的一般所公认的意义排列起来使諛这些字的人得 
到威动而敬神，这些字就变为神圣的了，这样写的书也就是神圣 
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的。但是，如果字的用法后来废弃了，字沒了意义，或书完全为人 
所忽視，无論是由于不好的动机或是因为用不着了，那么这些字与 
书就要丧失了用处与其尊严。最后，或是如果字的常用的意义誤 
用为反面的意思，那么这些字与有这些字的书就变成不洁的与凟 
神的，而不是神圣的了。 

因此之故，任何东西，离开心，沒有自身絕对是神圣的，或凟神 
的不洁的，而只是相对的。从《圣经》里的好多段看来，这一点是很 
淸楚的。从許多例子里单挑出一个来說吧，耶利米說(第七章第四 
节)他那时候的犹太人称所罗門的殿为上帝的殿是錯誤的，因为， 
如他在同章中接着所說，只有在殿有崇拜上帝和卫护正义的人去 
的时候才叫做上帝的殿，但是，如果变成杀人犯、盗賊、邪敎徒以及 
別的坏人去的地方，那就变成恶人的窟穴了。 

奇怪的很，《圣经》中沒有一个地方吿訴我們圣約匮結果怎么 
样了，虽然无疑地是被毁了，或是与神殿一同烧毁了。可是沒有一 
件別的东西希伯来人认为是更神圣，更可尊敬的了。这样說来，只 
要是《圣经》威动人类使之虔敬上帝，《圣经》就是不可冒犯的，其中 
的話就是神圣的。但是，如果《圣经》完全为人所忽略(犹太人从前 
就是忽略《圣经》)，就变成了只是紙和墨，变为俗用或敗坏了。可 
是，虽然《圣经》这样被敗坏或毁伤，我們不可以說上帝的经典也有 
这样的遭遇，否則，我們就类乎犹太人，他們說上帝的殿宇的圣堂 
毁于火了 # 耶利米关于律法是对我們这样說的，因为他这样責备他 
那时候不敬神的人* “为什么你說我們是主人，我們有主的律法?眞 
是白白給了人了.，律法师們的笔白白地”（用了）,就是說，你說你掌 
握《圣经》，你有上帝的律法，是錯誤的；因为还沒有使它发生效力 • 
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当摩西毁坏了最初的十誡，他絕不是一怒从他的手里把《圣 
经》扔了，把它毁坏了，这种举动对于摩西或《圣经》是不可想像的。 
他只是把石版弄坏了。这些石版虽然从前因为含有神約，因有神 
約犹太人有服从上帝的义务，因而是神圣的，可是当神約因崇拜牛 
犢违犯了的时候，这些石版已经丧失了其神圣不可侵犯的性质，所 
以和圣約匱是一样的易于丧失。我們若是想到最神圣的东西圣約 
的眞正的原本已经完全丧失了，就无怪摩西原来的文件現在已不 
复存在了，无怪我們現在所有的各卷遭遇 Tfe 們所描述的命运。 

所以，那些非难我們不敬神的人就算了罢，因为我們沒有說任 
何冒犯《圣经》的話，我們也沒敗坏《圣经》。但是，如果他們泄憤泄 
得正当，就还让他們发脾气罢，因为古时的人的恶意把圣約匱、神 
殿、上帝的律法、以及所有那些被认为是神圣的东西汚辱了，使那 
些东西敗坏。不但如此，根据在《哥林多后书》第三章第三节中使 
徒所說的話，如果他們有“基督的信，不是用墨写的，而是用活上帝 
的灵写的，不是写在石版上，而是写在心版上的，”他們就不要再崇 
拜这封信，不要再为这封信着急了。 

我想我已充分說明在那方面《圣经》应該算是神圣不可冒犯 
的。我們現在可以看得出“主的经典”这話应該作什么解 释了； 希 
伯来原文 debar 的意思是字、詰、命令、东西。一件东西之所以存 
在的原因在希伯来文中說是由于上帝或与上帝有关，这已经在第 
—章中詳細說过了。我們不难从此可以看出《圣经》对于字、話、命 
令、或上帝之物这些話賦予什么意义。所以我无需乎把在那里說 
ft 聒重說一遍，也用不着把論奇迹薄章中第三項中所說的話加以 
重复。为更能了解我就要說的話，提一提从前說过的話就够了。 
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就是，主的经典若是不指上帝自己的时候，其意义是指在第四章中 
所讲过的神圣的律法;換句話說，以賽亚說（第一章第十节)宗敎对 
于人类是普遍而且共通的。宗敎吿訴人純正的生活不在于仪式， 
而是在于博爱与一顆純正的心，称之为上帝的律法与上帝的经典， 
都是可以的。 

“主的经典”达話也用做比喻，是指自然的秩序与命运。（的确， 
自然的秩序与命运事实上是依賴与遵从神圣的自然的永恒的命令 
的。）特別是指預言家所預見的这种秩序的那些部分。因为預言家 
理会将来的事物并不把它当做自然原因的結果，而是把将来的事 
物看作上帝的命令的。最后，“主的经典”这話是用以指任何預言 
家的命令，只要是他窺見了“主的经典”是借他的特殊的才能或能 
預言的秉陚，不是借理性的天然之力。这种用法主要之来濂是預言 
家对于上帝的覌念普通是把上帝看做是立法者。这我們在第四章 
中已经說过了。这样說来，《圣经》之称为上帝的经典有三个 原因* 
因为《圣经》敎人以眞正的宗敎，上帝是这眞正的宗敎的永恒的創 
始者;因为《圣经》叙述将来事情的預言，好像这些預言是上帝的命 
令;因为大致說来《圣经》的原来的著者，不是借他們的普通的天然 
的才能以窺見事物，而是借他們所特有的一种力量以窺見事物，并 
且按照上帝所說的把这些事物公之于人。 

虽然《圣经》的內容有不少是关于历史的，可以为天然的理智 
所了解，可是《圣经》这个名称是来自书中主要的題材的。 

这样說来，我們不难看出怎么上帝可以說是《圣经》的著者。 

1 s ‘ 

那是因为里面包含眞正的宗敎，不是因为他要传給人們一些书。 
从而 我們也可以知道分为《旧約》与《新約》的理由。有《旧約》与 
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«新約》之分是因 为在基 督之前传布宗敎的預言家是借在摩西之下 
所訂的契約把宗敎当做国家的法律来传敎的。而在基督之后的使 
徒們完全是借着基督的受难把宗敎当做普遍的宗敎来向所有的人 
传敎的。《旧約》与《新約》划分的原因，不是因为这两部分在敎义 
上有什么不同，也不是因为《旧約》与《新約》写成做为神約的原本， 
最后，也不是因为普遍的宗敎（普遍的宗敎完全与我們的天性相 
合）是新的，对于不知道普遍的宗敎的人又当別論。«福音书》著者 
約翰說:“它在世界里，世界沒有理会它。” 

这样說来，即使比我們現有的《旧約》与《新約》更少一些卷，我 
們仍然是有上帝的经典的(我們說过，上帝的经典完全与眞正的宗 
敎是一回事），就是我們現在也不以为我們丧失了《圣经》,虽然我 
們缺了許多主要的著作，如《律法书》，这书是当做神約的原本小心 
地看守在神殿里的，还有《战书》, «史书》，还有很多別的书。現在 
的《旧約》就是根据这些书編纂的。以上的結論有許多理由可为根 
据： 


I •因为《旧約》与《新約》里的各书不是在一个地方为了万世 
由明令写成的，而是許多人的著作的偶然的凑合，是各 A 迫于他 
那个时代和他的性癖而写的。預言家得到召喚，吩咐他們警戒他 
們那时不信神的人。还有《使徒书》，都可以分明证明以上所說的 
話。 

I •因为懂得《圣经》和預言家的意思是一件事，懂得上帝的 
意思或眞实的眞理是另一件事，二者頬有不同。这是可以从我們 
在第二章中所說的推出来的。在第六章中我們說明了这可用于历 
史的叙述与奇迹，但絕不能用之于与眞正的宗敎与道德有关的問 
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題。 

I .因为《旧約》各书是自許多材料选录而来，是由法利赛人 
委員会所搜集与核准的，如我們在第十章中所說。《新約》各书也 
是由一些委員会自許多材料选录的。这些委員会把許多人认为是 
神圣的別的一些书摒斥，以为是伪的。但是法利赛的和基督徒的这 
些委員会不是由預言家組织成的，里面只是一些有学识的人和敎 
师。可是，我們必須承认他們选擇的时候他們的向导是对于《福音 
书》的尊敬。所以他們一定知道上帝的律法是什么。 

F . 因为使徒們不是以預言家而是以敎师的資格而写作的(看 
末章），并且无論什么方法，凡他們认为最能适合于讀者的，他們就 
加以采用。因此，在《使徒书》里有很多东西（如我們茬上章之末所 
說）对于济度是不必要的。 

V . 最后，因为在《新約》中有四个福音著作者。几乎不能让 
人相信上帝会企图把基督的生平叙述四回，这样把基督的生平传 
达給 A 类。因为虽然在一《福音书》里說的有些細目是另一《福音 
书》里所沒有的，并且一《福音书》常常帮助我們了解另一《福音 
书》,我們不能因此就說书里写下来的对我們都是非常重要的，說 
上帝选擇了这四位福音著作者为的是人对于基督的生平有更好的 
了解；因为每个福音著作者是在一个各別的地方传布福音，每个 
福音著作者是用浅显的話按他所传布的把福音写下来，为的是基 
督的历史这样才可以淸楚地說出来，其目的不是为解释別的几位 
福音著作者。 

若是比較各种叙述之后有些段了解的更好更容易，这些段是 
偶然的秸果，为数并不多，这些段长此不为人所知不会有損叙述的 
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明晰或 A 类的幸福。 

我們現在已经說明，《圣经》只有影晌宗敎或神律的时候才能 
称之为上帝的经典；現在我們必須指出，关于这些問題，《圣经》旣 
沒有錯誤，也不是妄改过的，也不是有舛誤的。我这里所謂錯誤、 
妄改、舛誤，是指写得很不正确。即使把文字硏究一番或根据《圣 
经》都不能知道其意思何在。就《圣经》包含神律而論，我不能过甚 
其辞說《圣经》从来一直是保存着相同的母音符号，相同的字母或 
相同的字（我把这个留給摩 所来和 別的一些崇拜字母的人去证 
明），我只是主张，只有因为有意义，話才能称为是神圣的，《圣经》 
里面的意思传到我們現在，是沒有舛誤的，虽然原来的字句比我們 
所想像的或許常有变动。我前面已经說过，这种变动絲毫无損于 
«圣经》的神性，因为，《圣经》若是用不同的字句或語言来写，其为 
神圣的仍然是一样的。在这种意义之下神律传到我們現在是沒有 
舛誤的。这样說是不容爭辯的。根据< ( 圣经》本书，我們毫无国难 
毫无含混地可以知道其主要的箴言是:最要紧的是要爱上帝，爱邻 
人如自己。这一段不可能是伪造的，也不可能是由于一个草率弄 
錯了的抄书的人所致。因为若是《圣经》曾经提出来了一个不伺的 
敎义，《圣经》就必須把《圣经》的整个敎义加以改变，因为这是宗敎 

* .... V 

的奠基石，缺了它整个結构就要头向下落在地上。《圣经》錄不会 
是我們正在从事硏究的作品，而是一件很不同的东西了。 

所以，我們坚信这一直是《圣经》的敎义，因此，不会有足以損 
害敎义的錯誤混到《圣经>里大家馬 上看不 出来；也沒有人妄改《圣 
经》成功，发現不出他的用意之坏来。 

■ - - I i ' * - f ' 

因为这块奠基石是完聲无缺的，我們不得不承认一定依賴这 
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块基石的別的段也是如此。那些段也是基本的，例如，上帝存在， 
他預見一切事情，他是万能的，由于他的命令好人兴旺恶 A 落空， 
最后还有，我們的拯救完全要靠他的恩惠。 

这些是〃圣经》通盘淸淸楚楚地敎人的敎义，《圣经》也非这样 
敎人不可，杏則，所有其余的就是空洞沒有根据的;对于別的道德 
信条我們也是一样地确信，那些道德信条分明是建筑在这个普遍 
的基础之上的，例如，維持正义，帮助弱者，不杀人，不羡慕人的 
財貨，等等。我再說一遍，像这样的箴言，人的恶意与时代的推移 
都沒有力量加以毁坏。因为如果这些箴言的任何部分散失了，这 
損失就要馬上从基本原則弥补上，特別是请爱这个敎义。这个敎 
义在《旧約》与《新約》里处处最得到称揚。不但如此，沒有一种可 

想像的罪恶因为过于凶恶还沒人犯过，虽然这是不錯的，可是还沒 

< * 

有人要毁坏律法或介紹一种不敬神的学說来代替永®的于人有益 
的学說以卸脫其罪恶。人的天性之生成是这样的，凡是傲了坏事 
的人（无論其为君或为民)都想法子用假的口实以装点其行为，直 
到好像他所做的事只是公正的。 

所以，我們可以断定,《圣经》所敎的神律传到我們現在是沒有 
訛誤的。除此以外，有儿件事实我們可以确信是忠实地传下来的。 
例如，希伯来史里主要的事情，达些事情是任何人都很熟悉的。从 
前犹太人慣常用詩来歌咏他們的国家的古代史。关于基督的生平 
与所受的苦难的主要事实经过全罗馬帝国也是立刻传到外国。所 
以几乎不能相信历代所传下来的輻音故事的梗槪与原来商承受的 
故事不同，除非差不多每人都这样相信，我們想这是不会的。 

这样說来，凡是伪造或錯誤之处只能是与細.目有关的，是某历 
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史或預言中一些情形。这历史或預言意在鼓动人使之更为敬神; 
是在某一奇迹中的情形，这奇迹的目的在使哲学家們惊惶困惑;最 
后，或者是在与宗敎相混了的一些思辨間題中的一些情形，思辨的 
問題与宗敎相混，这样有的人就可以用神圣权威之借口以支持他 
自己的虛构。但是这些事物无論訛誤多或訛誤少，都与济度沒有 
什么关系，我在下一章就要加以詳細的說明，虽然从我已說过的看 
来，特別是第二章，考想这問題是十分明显的。 


第十三章論《圣经》只敎人以很簡单的 
敎义，这种簡单的敎义足能 
致人以端正的行为 

在本书的第二章中我們曾经指出，預言家們賦有非常强的想 
像力，伹是沒有理解力;并且指出，上帝所启示于他們的只是些很 
簡单的事物，不是含有哲理奥义，上帝把他所传达于人的应合預言 
家以前所形成的意見。我們在第五章中也曾经說过，《圣经》只传 
授容易为一切人所理解的眞理；不是从定义与原理来演釋推断出 
它的結論来，而是把主张很簡单地加以陈述。并为引起信仰, 
«圣经》借着奇迹与汸史中所見的经验，把主张加以論证，并且用最 
能吸引一般人的心的笔調与辞句把书中的眞理說出来（請与第六 
章第三部分相对照）。 

最后，我們在第七章中证明过，了解《圣经》的困难只是在語言 
土,不是在論证的 深奥。 

除这些点之外，我們还可以說，預言家并不是只对有学問的人 
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传道，而是沒有例外地对所有的犹太人传道。伹是使徒們是慣常 
在敎堂中布福音，在敎堂中有公众集会。这样說来，《圣经》的敎义 
里沒有髙深的思辨，也沒有含有哲理的推理，其中所包含的只是些 
簡单的事物，是智力最迟鈍的人所能了解的。 

所以我十分惊訝，我提到过有些人很巧，他們在《圣经》中看出 
一些奥义来，这种奥义过于髙深，他們不能用 A 类的語言来解释。 
这些人把很多哲学上的思辨輸入到宗敎里，把敎会弄得好像是个 
学院，宗敎像是一門科学，說得更确切一些，好像一場爭辯。 

无怪自夸有超自然的智力的人不願把知识的优胜让給只有普 
通的才能的哲学家了。但是，若是我发見他們所敎的任何思辨上 
的敎义不被非犹太人的哲学_們认为是很平庸的，我就很惊訝了。 
他們把那些非犹太人的哲学家們竟认为是盲目的；因为，如果我們 
一追究藏在《圣经》里的奥义是什么，我們所見的只是柏拉图或亚 
里士多德等人的思考，一个无知的人梦見这些思考倒比一个有才 
能的学者从《圣经》中穿凿附会出这样的思考来更为容易。 

但是我不願意絕对地断言《圣经》中不包会哲学范围內的敎 
义，因为在上一章中我曾指出过一些这类的东西算是基本原則；但 
是我敢說，这类的敎义是很少而且是很簡单的，这些敎义的确切的 
性质与定义我現在就要加以說明。这事并不难，因为我們知道《圣 
经》的目的不在吿人以科学的知识，因此《圣经》只要人順从，《圣 
经》責难固执，而不怪罪无知。 

不但如此，旣是順从上帝完全在于爱人（因为凡以爱人为順从 
上帝的方法的人就是如圣保罗所說〔《罗馬人书》第十三章，第八 
节〕遵从了律法)，所以《圣经》所惟一推崇的知识是一种能使所有 
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的人像已說过的那样順从上帝的知识。若是沒有这种知识人就变 
得难治或无服从的訓练。与此点无直接关系或有关自然事物的知 
识的別的思辨問題和《圣经》不相干，应該完全与宗敎分离 9 

那么，我們已经說过，虽然人人現在都很能亲切地看出这个眞 
理,但是，鉴于宗敎完全系于这个眞理，我要把这整个問題解释得 
更确切，更淸楚一点。为达到这个目的，我不得不先证明，从理智 
方面来认识上帝，或确切地认识上帝，不是像順从那样一种施于一 
切好人的 秉賦; 并且我进一步要证明，上帝借預言家需要人人，沒 
有例外都要有的对于上帝的认识，須知只是一种关于他的神圣的 
公正与博爱的认识。这两点不难证之于《圣经》。第一点是分明可 
以从《出埃及記》第六章第二节中看出来。为的使人看出施于摩西 
的殊恩，上帝在那里对他說道,“我从前对亚伯拉罕、以撒、雅各，显 
現为 El Sadai (全能的上帝)，但是我名耶和华，他們不曾知道。” 
为的是更易于了解这一段起見，我不妨說， El Sadai 在希伯来文 
意思是指能使人滿足的上帝，意思是說他使人人都滿足需要；而 
J , 虽然 Sadai 常常用来指作上帝，我們可以断言处处是暗含有 
E 1 (上帝)这个字的。复次，我們須知在《圣经》中耶和华是傕一的 
一个字指上帝的絕对本质，与創造物沒有干涉。因为这个道理，犹 
太人主张，严格說来，这是上帝的惟一的名字；其余一些用的字不 
过是些名銜而已;实在說来，上帝的一些別的名字，无論是名詞或 
是形容詞，只是表示属性，是他的所属，是就与創造物的关系或借 
創造物而显示来想像的上帝。所以，大家知道， E 1 或 Eloah 的意 
思是有力量，就其至尊无上来說，只适用于上帝，正如我們称保罗 
为一个使徒一样。他的扠能表明在附带的 E 1 这个形容詞中，意 
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即伟大、可敬畏、公正、仁慈，等等，否則， El 用作多数的时候，意 
义是一个，把所有的意思包括在內，是《圣经》中常用的辞句。 

那么, 因为上 帝吿訴摩西說，他不是以耶和华之名为主敎們所 
知，可知主敎們并不知道表示上帝的絕对本质的上帝的任何属性， 
只知道他的事績与諾言，就是說，在可見的东西中所显示出来的他 
的力量。上帝这样对摩西說并不是为的是譴責主敎們，說他們不 
忠实。相反的，而是一种称揚他們的信仰与信心的方法。因为，虽 
然他們对于上帝不具非常的知识(摩西有这种知 识〉, 可是他們认 
为他的諾言是固定不移的;而摩西，虽然他对于上帝的思想更要高 
尙，却对于神圣的諾言有所怀疑，并且对上帝报怨說，不但所答应 
的解脫不能实現，以色列人的前途已经变得黑暗了， 

因为主敎們不晓#上帝的特殊的名字，又因为上帝对摩西提 
过这件事，贊揚他們的信心与专誠，所以，和賜与摩西的非常的恩 
惠相比，如我們最初所說，人并不由命令必須知道上帝的厲性，达 
种知识只賜給忠誠的几个人。这値不得再多引《圣经》为例，因为 
大家一定都知道，在所有的好人中对于上帝的认识并不相同。而 
且，一个人不能下命令让他有智慧他就有智慧，也就正如不能命令 
—个人生存他就能生存。用命令可以使男女儿童都一样地服从， 
但是不能都有智慧。若是有人吿訴我們說，懂得神的性质是不必 
須的， 但是我 們只須相信这些性质，用不着证明这些性质，这样說 
的人是不足取的。因为看不見的只能用心来知觉的，除证明外沒 
有別的方法可以了解。若无证明則对象就无由理解。耳聞关于这 
种事物的讲說重复若千次不能指明或获得这些事物的意义，正如 
鸚鵡或傀儡說沒有意义的話。 
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在我更进一步討論以前，我必須解释怎么会《創世記》中常吿 
訴我們說敎主們用耶和华传道，这完全与我們上边所引的原文矛 
盾。参考第八章中所說立刻就可以說明这个 难点。 在那里說过 
«摩西五书》的作者談到事物或地方的名字，并不总用他执笔时那 
些事物或地方的名字，而是用他同时的人所最熟知的名字。在《摩 
西五书》中說，敎主們讲道用耶和华这个名字讲上帝，不是因为这 
是敎主們所借以获知上帝的名字，而是因为这是犹太人最崇敬的 
名字。我是說，这一点必須注意，因为在《出埃及記》中分明說上帝 
不借这个名字为敎主們 所知; 而且在第三章第十三节中說，摩西要 
知道上帝的名字。那么，如果这个名宇已经为人所知，摩西会是知 
道的。这样說来我們必須得出巳经指出来的結論，就是，忠誠的敎 
主們并不知道上帝的这个名字，关于上帝的认识是賜与的，不是由 
神下的 命令。 

現在应进而論我們的第二点，证明上帝借預言家只要人知道 
他的公正与博爱，那就是說知道他的性质，这些性质是某种生活方 
式就能使人模仿的。耶利米用这些話（第二十二章第十五、十六 
节)来說明这个意思 ，你 的父亲岂不是也吃,也喝，也实行公平和 
正义嗎 r 那时他得了 II 乐。他为穷困的人伸寃，那时就得了辐乐， 
这不是为认识我嗎？主說。”在同书第九章第二十四节中那些話說 
得一样淸楚。“但是让那贊美的人因此贊美吧，他了解我，知道我， 
我就是主，在世上实行仁爱，公平和正义；因为我喜欢这些事，主 
說”与此同样的敎义可以从《出埃及記》第三十四章第六节中看出 
来，在那里上帝对摩西只启示表明神的公正与博爱的那些性质。最 
后，我們可以請注意《約翰顧音》里的一段，这—段我們以后坯要吏 
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加詳論。这位使徒只借博爱来解释上帝的性质（因为沒人看見过 
他），他的結論是，据有博爱的人就据有上帝，是眞正认识上帝的人。 

这样我們已经知道摩西、耶利米和約翰用很短的篇幅把大家 
对于上帝都須要有的认识总結起来，并且他們把关于上帝的认识 
說成是与我們所說的正是一样，即上帝极其公正，极其慈爱，換言 
之 ，即純 正生活的一个完善的典型。我們还可以說《圣经》中沒有 
一处給上帝下过明白的定义，并且除了这些性质以外，沒有指出他 
的任何別的应該了解的性质，也沒有用直截的辞旬称頌上帝的別 
的性质。所以我們可以得一个广泛的結論，即，理智上对上帝的认. 
识，也就是认识上帝的性质的原样，无論借怎样的一种生活 A 类都 
不能模仿，也不能当做榜样来学，这种理智上对上帝的认识完全与 
行为的純正的規矩、信心、或天启的宗敎无关。因此之故，关于这 
一点，人可以完全錯誤而不蒙受有罪的罪名。如我們在第二章中 
所說，上帝把自,己迁就当时存在的意見和預言家的想像，或忠信 
的 A 对于上帝有不同的看法，我們現在用不着再奇怪了；我們也用 
不着再奇怪圣书把上帝說得很不正确，說他有手、脚、眼、耳、心灵， 
从一个地方到另一个地方的行动 v 或圣书說他有情緖，如嫉妬、慈 
爱等等。最后，圣书把他描述为一个审判者,在天上坐在一个宝座 
上，基督在他的右边。这种說法是适应大众的理解力的，《圣经》的. 
目的是为使人变得順从，不是为使人博学。 

尽管如此，一般的神学家遇到这种他們不能从理智上与神的 
性興相調适的句子的时候，他們就主张这些句子应談看做是比喻 
之 Jf , 遇到他們不能了解的段落，他俩就說应該从字面来解释 6 但 
是，如果《圣经》中这类的毎个旬子都必須看成比喩，按比 喻来理 
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解，則《圣经》必不是为人民与沒有学問的大众而写的，而主要是为 
渊博的专家与哲学家而写的了。 

如果虔誠地单純地信奉我們方才所引的关于上帝的覌念是一 
种罪，則預言家鉴于人民的柔弱的心灵，本应极其謹愼地避免用这 
类的句子。并且，从另一方面来說，应該先把需要了解的上帝的那 
些性质适当地淸楚地加以說明。 

这一点他們完全沒有做到 i 所以，我們不能认为一些意見离开 
行动单就其自身来讲是敬神的或不敬神的，而是我們必須主张，一 
个人的信仰是敬神的或是不敬神的完全要看他是有此信仰可以使 
之順从还是因此信仰他流于放蕩至于犯罪与反叛。若是一个人由 
于相信眞理变得不逞难治，則他的信仰就是不敬神的；如果由于相 
信錯誤的东西，他变得順从，他的信仰就是敬神的；因为对于上帝 
的眞正的了解不是由命令而来，而是来自神的賜与。上帝所需求 
于人的沒有別的，只有对于他的神圣的公正与仁爱的眞正的了解， 
这种了解对于科学的准确性是不必須的，而对于順从却是必須 
的。 


第十四章信仰、信神的定义，信仰的 
基础，信仰与哲学永远分了手 

欲眞正了解信仰是什么，最重要的是必須懂得《圣经》不但是 
适合預言家的智力，也迁就形形色色浮躁的犹太大众的智力。这 
是凡对于这一点稍加考虑的人都可以看得出来的。因为他們就要 
知道，一个人若把《圣经》的內容不分皂白都认做是上帝的普遍的 
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絕对的敎义，不把书中那些迁就一般人的智力的东西准确地区划 
出来，就无法不把大众的意見与神圣的敎义相混，把人的判断与議 
論誉之为上帝的敎訓，把《圣经》的权威用之不当。我是說，誰沒有 
看出来許多宗派的人以矛盾的意見做为神圣的文件以敎导人就是 
这个緣故?他們还用許多《圣经》上的原文以支持他們的主张，以致 
在比利时这已成为一句成語，意思是說，沒有一个异敎的人沒有一 
段经文。圣书不是一个人写的，也不是为一个时期的人写的，而是 
出自脾气不同的許多著者的手笔，写作的时期自首至尾几乎苴两 
千年，还許比这更要长些。但是我們不因为这些宗派里的人使《圣 
经》里的話迁就他們自己的意見而責备他們为不敬神。这样說来， 
原是《圣经》里的話拿来迁就大众的理解力，人人都可以把这些話 
这样处置，若是他认为这样做关于公正与仁爱的事他就可以更适 
合地从上帝。但是我們却責备一些人，他們不許人以这样的自 
由，对与他們意見不同的人却加以迫害，认为这些人是上帝的敌 
人，哪怕那些人的为人是多么忠实与合乎道德。反过来說，他們却 
爱惜与他們意見相同的人，无論那些人是多么愚蠢，认为那些人 
是上帝的选民。这种行为是想像所及的最恶劣，于国家最为危险 
的。 

所以，为的是划出个人的自由应該达到的界限，决定什么人要 

• . ■ • . . 

看做是信实的人，尽管他們持有不同的意見，我們必須把信仰与其 
要素加以界說。我希望能在这一章做到迖一点，也要把信仰与哲 
学分开，把信仰与哲学分开是全书的主要的目的。 

为的是适当地进而讲到論证，我們且把《圣经》的主要目的与 
对象重述一下。这可以作我們明确信仰的标准。 
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在前边一章里我們說过《圣经》的目的只是在敎人遵奉順从。 
这一点我想是沒 A 能怀疑的 b 誰沒有看出来《新旧約》只是为达到 
这个目的的不同的学派，除了使人类兴起自願的順从之外別无其 
他的 目的？ 口为（不重复我在上章中所說的）我要說摩西不想借理 
智使犹太人信服，而是借契約、誓言、施惠来約束他們；更有进者， 
他威吓他們如果他們犯法就要受到惩罰，并且許下奖賞，若是他們 
順从律法。这一切都不是敎人以知识的方法，而是为了使人順从。 
«福音书》的敎旨只是严切令人有单純的信仰,即，信仰上帝，崇敬 
他，这就等于順从他。这一点是极其分明，我无需征引《圣经》中推 
崇傾从的一些原文来闞明，这种原文在《新旧約》中是很多的。而 
且，《圣经》在很多的段落中很淸楚地吿訴人，为了順从上帝，人人 
应該做什么; 这件应傚的事的全部总結为爱 A 。 所以，不能否认, 
凡听上帝的命令，爱人如己的人，按律法来說是眞順从,眞幸福，而 
恨別人，置他人于不顾的人，是叛逆須梗。 

最后，誰都可以看得明白，《圣经》不是为有学問的人而是为各 
时代各民族写的和传布的。所以我們可以确信，除了实行《圣经》 
的主要的箴言所絕对必須的以外，我們不受《圣经》之命的束縛 ,一 
定要信任何事物。 

这样說来，这个箴言是天主敎的整个的信仰的傕一标准，所有 
需要相信的敎条只应以此为定。这是十分明显的。有一件事也是 
十分明显的，就是，信仰的所有別的敎义只有用理智才能从这个箴 
言合理地演釋出来，我让大家自己来决定，何以敎会中会发生那么 
許多分裂不合，除了在第七章之首所提議的之外能有什么別的原 
罔®?因为这驾原因我不得不根据我們所发見的碁础来把决窀敎 
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义的方法解释一下，因为若是我不这样做，而把这个問題用寻常的 
方法来解决，人家說我轻然諾就不算不公平，因为我可以证明，誰 
都可以把自己喜欢的敎义借口躁是达到順从的必要的方法而引到 
宗敎中，特別是关于神的性质的問題，更是如此。 

所以，为的是把这件事解释得条理然，我先从把信仰下个定 
义做起。根据上边所立的原則，信仰的界說应該如下： 

信仰在于对上帝的了解，无此了解則对上帝的順从是不可能 
的。順从上帝这一件事就是暗指了解上帝。这个定义极其淸楚， 
是分明由我們已经证明过的东西而来，所以无需加以解释。其中 
所含的結論我現在要簡短地加以指明 。 （ I ) 信仰单就本身而論不 
是有益的，其为有益是就其所含的順从而言，正如雅各在他的《使 
徒书》第二章第十七节中所說*“信仰离开善行是死的”（参看引文 
的全章）。（1>凡眞正順从的人一定有純正的使人得救的信仰;因 
为如果有了順从，一定也就有了信仰，正如雅各淸楚地这样說(第 
二章第十八节 h “离开你的善行单把你的信仰让我看看，我就要用 
我的善行让你看看我的信仰。”約翰在第一书第四章第七节中也 
說:“凡爱人的人都是为上帝所生，都了解上帝。不爱人的人不了 
解上帝；因为上帝就是爱。”我再說一遍，从这些段原文看来，可見 
我們只能就一个 A 的事功来判断他是信神的或是不信神的。如果 
他做好事，他就是信神的，不管他的敎义和其余的信神的人的敎义 
差多少。如果他做坏事，尽管他說的沒有什么不合，他是不信神的。 
因为順从就包含信仰，信仰离开事功是死的。 

約翰在上边所引的那一章的第十三节中敎人以同样的敎义， 
他說 ，我們 借牝可以知填，我們芮于他之中 ，伸 离于我 們之中 ，因 
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为他已经把他的心灵交給我們，”那就是說，爱。他前此曾经說过， 
上帝是爱，所以他根据他自己所承认的原則得結論曰，凡据有爱的 
人就眞据有上帝的心灵。因为沒人看見过上帝，他推断說，除了借 
爱他人而外，沒人能了解或意识到上帝。而且，除了爱这个性质， 
(因为我們共享上帝的爱)沒人能了解上帝的任何性质。 

如果这 些論证 不能算是定論，无論如何，这些論证說明了这位 

t 

使徒的意思。但是在同一《使徒书》的第二章第三、第四节中的話 
更淸楚得多，因为这些話把我們的主张究竟何在說出来，“借此我 
們的确知道，如果我們遵守他的誡命，我們就认识他。凡是有人 
說，我认识他，而不遵从他的誡命的 A 就是个說謊的人，他就沒有 
眞誠。” 

我再重复一遍，由此可見,凡有乂迫害受尊敬的、爱芷义的 A , 
因为意見不同，而且与他們自己持有不同的宗敎上的敎义，他們是 
基督的眞正的敌人。因为，凡人爱正义与博爱，我們借此就知道他 
是信神的人，凡是迫害信神的人，就是基督的敌人。 

最后,可知信仰并不要求敎义应含有眞理，而是要求敎义应是 
虔敬的，就是說应引起遵奉之心；虽然有許多敎条，其中不含有絲 
毫眞理，只須信之甚坚，否則，信奉这些敎义的人就是不順从了。 
因为一个想爱正义与順从上帝的人如何能把他知道是与神圣的性 
质不合的东西崇拜为神圣的呢？但是人可以由于头脑簡单而犯过 
失。前已說过，《圣经》并不責备无知，而是貴备頑梗。这是我們的 
信仰的定义的必然結果，其枝节都应自上面所立之普遍原則而出， 
都应来自《圣经》的明显的目的，除非我們要把我們自己的杜撰混 
入》間。达样說来，蚤经》明自所 需者木 是食有興瑪的麩又，而是 
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为达到順从所不得不有的敎义，在我們的心中树立爱人之心，由于 
爱人之心，我們与上帝合一，上帝与我們合一。 

那末，因为每人的信仰之为敬神的或不敬神的，全視其产生順 
从或頑强而定，与其是否含有眞理无关，又因为大家皆知人的性情 
是千差万別的1大家的意見不能一致，有些人的意見是如此，有些 
人的意見是如彼，因此使这一个人发生敬神之心者使另一个人发 
笑或生轻蔑之心。有上面所述的原因，所以在天主敎(或普遍的敎) 
中不会有些敎义能在善良的人中发生爭議。有些人也許认为这些 
敎义是敬神的，有些人认为是不敬神的，其实这些敎义应完全看其 
所生的結果以为断。 

这样說来，属于普遍的宗敎的信条只是一些为达到順从上帝 
所絕对必須的信条，沒有这些信条順从上帝就是不可 能的； 至于其 
佘，因为每个人都是他自己的性格的最好的判断者，凡他认为最合 
于加强他的爱公正之心的，他都应采用。若是如此，我以为在敎会 
中就不会再发生爭执了。 

現在我不再怕把普遍的宗敎的信条或整部《圣经》中的基本的 
信条列举出来了。其故是因‘根据上边所說可知所有这些信条都 
归于一个敎义，那就是，有一上帝存在，就是，最髙的存在，他爱正 
义与博爱，凡欲得救的都必須順从他，崇拜这个存在在于实行公正 
与爱人，这些信条不出以下的敎义 * 

I . 有上帝，也可以說最高的存在，极其公正与仁慈，是純正 
生活的模范；凡不知或不信其存在的人都不能順从他或知道他是 
一个审判者。 

I . 佛是惟一的。无人熊疑这个敎义为轉 乎对上 帝虔敬、景 
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仰与爱所絕对必須的。因为虔敬、景仰与爱是源于超于一切別的 
之上的一。 

I . 他是无所不在的，也就是万物都容納他。因为若是认为 
有什么事物可以隐蔽或为他所不知，我們也許怀疑或不知道他那 
指揮万物的判断是公正的。 

IV . 他有最髙权統治万物，他凡百施为不是由于被动强迫，而 
是由于他的絕对的命令与恩惠。万物都必須听命于他，他不須听 
命于任何东西。 

V . 崇拜上帝只是在于行公正与博爱，即爱人。 

I 凡以順从上帝为生活方式的人都能得救，并且只有这些 
人 得救; 其佘那些耽溺于快乐之中的人都要沉淪。如果我們不相 
信这个，就沒有理由要順从上帝而不纵情享乐。 

W . 最后，上帝赦免悔过的人的罪。沒有人能免于罪,所以若 
沒有这个信念，都要对得救絕望，并且也沒有理由相信上帝的仁 
慈。凡坚信上帝出于他統御万物的仁慈与思惠把人的罪恶赦免， 
因而觉得燃起对上帝的爱，我是說这样的人是眞本着基督的精神 
了解了基督，基督与他合一。 

为的是每人，无一例外，可以按上边解释过的律法的規定以順 
从上帝，沒人能否认信奉所有这些敎义比什么都要紧。因为如果 
忽赂这些箴言之中的一个，順从就归消灰。但是，至于說上帝(即 
純正生活的模范)是什么，是火，是精神，是光，或是思想，或是別 
的，我是說，与信神完全无关，也就和他如何会是純正生活的模 
范这个問題与信神无关一样 p 无論他之成为純正生活的模范是因 
为他有一顆公正仁慈的心，或是因为万物借他而存在，而活动，因 
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此我們借他有所了悟，借他能看到什么是眞正的公正与善良，考虑 
这些問題，各人可以随自己的所好。 

更有进者，不管我們主张上帝之无所不在是本质的，还是其无 
所不在是潜在的；他是用絕对的命令，还是借他的性质的必然以指 
撣万物;他是像一个君王以发布律法，还是他把律法申明做为永恒 
的眞理；人順从他是由于自由意志，还是由于神圣命令的必然性； 
最后，賞善罰恶是自然的，还是超自然的，无論主张什么，信神是不 
受影响的。这类的問題，如果不是用来助长我們犯更多的罪，或是 
使我們少順从上帝，是与信神无关的。我要更进一步主张，各人須 
把这些信条变通，以与他自己的想法相合，須按他觉得能对于这些 
信条深信不疑来解释，庶几他更能全心全意順从上帝。 

我們已经指出，在上古的时候，耶敎的信仰就是这样启示的， 
是按着那个时候的預言家和人民的理解和意見启示和骂下来的； 
所以，按同样的道理，每人須使宗敎的信仰合于他自己的意見，庶 
乎他能毫不迟疑，心中沒有抵触,接受宗敎的信仰。我們已经說 
过，宗敎的信仰需要虔誠甚于眞理，并且借着順从而甦生并虔誠起 
来。因此之故，只有借順从人才能是信神的。說理由說得最好的 
人不一定是最信神的人，最信神的人倒是行仁义最有成績的人。 
为的是大家能够和平融洽相处，这种敎义对于一个国家是多末有 
益，多末必需，有多少多大騷乱和罪恶的起因借此可以消除，我請 
大家自己来判断 I 

在說下去之前，我不妨說，由于我們方才所說过的，我們不难 
答复在第一章中我們討論上帝在西乃山上与以色列人的談話的时 
候所提出来的詰难。因为，虽然以色列人所听見的語声不能使他 
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們认为上帝的存在是千眞万确，却足以使他們欢欣鼓舞兴起崇拜 
上帝之心，因为他們已经知道上帝，并且激起他們发生順从的心。 
这就是这次显現的目的。上帝并不願意把他的本质的絕对的属性 
(他那时候沒有启示任何属性)吿知以色列人，只是要破除他們的 
硬心腸，使他們順从。所以他对他們不是讲道理，而是用号角的声 
音，用雷电来感动 他們。 

我尙有余意要說，就是，在宗敎的信仰（即神学）与哲学之間是 
沒有連結或密切的关系的。凡对于这两項科目的目的与基础有所 
知的人，我想是不会对这件事实爭議的，因为这两項科目之間正如 
南北两极一样远。 

哲学的目的只在求眞理，宗敎的信仰我們已充分地证明，只在 
寻求順从与虔敬。不但如此，哲学是根据原理，这些原理只能求之 
于自然。宗敎的信仰是基于历史与語言，必須只能求之于《圣经》 
与启示，这我們已在第七章中說过了。所以宗敎的信仰容許哲学 
的思辨有最大的自由，容許我們对于任何事情爱怎么想就怎么想， 
不加訶責，只把那些传布易于产生頑固、怨恨、爭端与恼怒的思想 
的人断为是异敎徒与提倡分派的人；反过来說，只把那些竭尽智能 
劝我們履行仁义的认为是有宗敎信仰的 A 。 

最后，因为我們現在所說明的是本书最重要的問題，我要千請 
讀者在我說下去之前把这两章特別仔細地讀一讀，不怕麻煩在心 
中考量一番。請他假定我之写作不是意在提新奇的事物，而是在 
革除一些弊端，这些弊端我希望我可以在将来見到矫正。 
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第十五章論神学不是理智的奴婢，理智 
也不是神学的奴婢，一个理智的定义， 

这个定义可以使我們承认 
《圣经>〉的权烕 

那些不知道哲学和理智是截然两回事的人，爭論是否应該使 
«圣经》輔助，成为理智的奴婢，还是理智成为《圣经 〉 >的奴婢，那就 
是說，应該使《 圣经》 的意义与理智相合，还是应該使理智与《圣经》 
相合。第一种看法为怀疑論者所采取，怀疑論者否认理智的确实 
性 ，第二 种看法为独断論者所采取。我已說明这两方面都不对， 
因为二者之中无論哪种說法，都要我們妄改理智或《圣经》。 

我們已经說过，《圣经》并不敎人以哲理，而是敎人以服从。其、 
中所含的一切都是适应民众的理解力和旣定的意見的。所以那些 
想使《圣经》适应哲学的人，势必把預言家从未梦見的想法归之于 
預言家，把預言象的話下一种极端牵强的解释。反过来說，那些要 
理智和哲学成为神学的奴婢的人，就不得不把古犹太人的偏見认 
为是神說的話，他們的心中必是滿足于这些偏見，使得心中糊塗。 

在法利賽人中，第一个公然主张应使《圣经》合于理智的人是 
麦摩尼地。他的意見我們巳经在第七章中評論过，并且大量地駁 
斥过。那么，虽然这位作家在他的同时人中頗有权威，关于这个問 
題，他几乎为所有这些人所背弃。大多数的人都直截了当地相信 
一个名叫耶乎大 • 阿尔怕哈的人的意見。这个人因为急于要避免 
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麦摩尼地的錯誤，陷入了与之正相反的另一錯誤。他主张应使理 
智輔助《圣经完全对《圣经》让步。他以为一段《圣经》不应只是 
因为与理智不合就用比喩的方法来解释，只是与《圣经》本身(那就 
是說与显明的敎旨）不合的时候才可以这样解释。因此他立下了 
一个一般性的原則，就是无論《圣经》敎条式地吿人以什么，明白 
地肯定什么，必須以《圣经》里的这話自身为根据，承认其为絕对 
眞理。《圣经》里沒有直接与全书的大旨矛盾的敎义。只是有些敎 
义好像是含有分歧，因为《圣经》中的語句其意义常常好像与明白 
所讲的主旨不合。只有这样的語旬我們才可以用比喩的方法来解 
释。 

例如，《圣经》淸淸楚楚地說是一神的(見《申命記 > 第六章第四 
节），文中沒有一个地方明說是多神的；但是在几段中上帝說到他 
自己，預言家們談到他，用的是 多数； 这些語句只是一种說話的方 
法，并无眞有几个上帝的意思。这些語句要用隐喩的方法来解释， 
不是因为多神与理智相矛盾，而是因为圣书淸淸楚楚地說只有一 
个神。 

还有，因为圣书在《申命記》第四章第十五节中說(阿尔怕哈这 
样想)，上帝是无形体的，我們必須仅是根据这段原文，不根据理 
智，相信上帝沒有身体。所以我們必須只以圣书为依据用隐喩的 
方法来解释那些說上帝有手脚等等的段落，把这些段落认为是比 
喩之誶。这是阿尔怕哈的意見。就其企图以圣书解释圣书，我贊 
揚他。但是我詫异賦有理智的人竟想把那种才能貶低。只要是我 
們难以明白預言家的意思和意图，圣书确是应該用圣书来解释。 
佴是当我們&经把眞义柚 出来的 时候，为的是贊同达种眞义，我們 
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必須用我們的判断和理智。但是，如果理智即使反抗也要完全服 
从圣书，我要問，我們使其屈服是耍借其自己的帮助，还是盲目地 
不用理智？若是后者，我們这样做当然是愚笨不聪明。若是前者， 
我們在理智的支配下我們同意圣书，并且不应該不借理智同意圣 
书。而且，我現在可以問，一个人要一反他的理智承认什么东西 
嗎？如果不是理智拒絕承认，那么否定的是什么呢？簡略說来，我 
詫异会有 A 想使理智，我們最大的才能，来自上天的光明，屈服于 
可能为人的恶意所敗坏的死 文字； 我詫异有人談到《圣经》的心灵 
和手迹的时候加以轻蔑，說心灵是腐朽的，盲目的，迷了路的，认为 
这样說不是一种罪恶，认为像这样来說只是《圣经》的反映和影像 
的文字倒是极大的罪孽。人們认为不信賴理智和他們的判断是虔 
敬的，而怀疑传給我們圣书的人的信仰是不虔敬的。这种行为不 
是虔敬，而是愚蠢。到底，他們为什么这样担忧？他們怕什么？他 
們以为人們如不故意安于无知，背弃理智，就不能維持信仰与宗敎 
嗎？果眞如此，他們对圣书的信賴是不大的。 

但是，我絕不是說宗敎应該想法奴役理智，或理智奴役宗敎， 
或說二者各自为政相安无事。我以后还要讲这个問題，因为我現 
在要討論阿尔怕哈定律。 

我們已经說过，凡圣书所肯定的或否定的事物他要我們都应 
該肯定或否定。他还說圣书中所肯定或否定的与书中別处所肯定 
或否定絕不矛盾。他对人的这种要求和这种說法其轻率是任何人 
都可以看得出的。因为（姑无論他不鈿圣书是由若干卷合成，这若 
干卷是不同时代，为不同的人，为不同的作者写成的，姑无論他的 
这种要求是专凭己意，不能用理智或圣书证实)他不得不证明，所 
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有間接与书中其佘部分相矛盾的段落，用語言的性质与上下文解 
释为比喩之辞，能够說得通。并且他还須证明圣书传至我們現在 
是未经窜改的。我們对于此点要加詳論。 

第一，我問，如果理智竟是頑强的，我們将怎么办？我們还須 
肯定圣书所肯定的，否定圣书所否定 的嗎？ 也許会答道，圣书中沒 
有任何与理智相矛盾的东西。但是我坚持认为圣书明明白白說上 
帝是嫉妬的（如在十誡中，在《出埃及記》第三十四章第十四节中， 
在《申命記》第四章第二十四节中，还有一些別的地方）。我說这种 
敎义是与理智背馳的。我想尽管如此，我仍須承认这是眞的。如 
果圣书中有任何段落表示上帝不嫉妬，应該用隐喻的方法解作絕 
不是不嫉妬。圣书也明白地說(《出埃及記》第十九章第二十节等） 
上帝下临西乃山，并且說他坯有从一个地方到一个地方的一些別 
的活动。沒有地方明白說上帝不这样移动。所以我們必須照字面 
来理解这一段。此外所罗門說 （《 列王紀》上第八章第二十七节）， 
“上帝果眞住在地上嗎？看啊，天和地不够你居住，”因为这些話并 
沒有明白說上帝不从一个地方挪到另一个地方，只是暗指有这个 
意思，必須設辞加以辯解使这些話不再有否认神移动的模样。此 
外，我們也必須相信天是上帝的住所和宝座，因为圣书明明白白 
这样說；同样，有表示預言家或大众的意見的一些段，理智与哲学 
吿訴我們这些段是錯誤的，但是圣书不吿訴我們这 样說。 如果我 
捫听从我們这位作者的指导，我們就不得不以为这些段是不錯的。 
因为据他說，理智与这事毫不相干。不但如此，圣书并不是永远 
不直接自相矛盾，只是暗中不自相矛盾而已。因为摩西說过这話 
申命記》第四章第二十四节) ？ “主你的上帝乃是烈火，”在別的坳 
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方明白否认上帝和有形之物有什么相似之处（《申命記》第四章第 
十二节)。如果断定后一段只是在含意上与前一段矛盾，必須修改 
这一段，免得好像与前一段相反，就让我們承认上帝是火；說得更 
恰当一点，免得我們像是发了狂，我們且略过这事不談，另外举个 
例子 6 

撒母耳明明白白否认上帝后悔过，“因为他迥非世人,决不后 
悔，” (《 撖母耳記》上第十五章第二十九节)。另一方面，耶利米說， 
上帝确是对于他原意要做的有害的或有利的事后悔 （《 耶利米书》 
第十八章第八节到第十节)。 什么？ 这两段不是正相矛 盾嗎？ 那 
么，我們这位作者要把哪一段解为隐喻呢？这两段都是槪括全面 
的，二者彼此相反，此一个所断然肯定的正是那一个所断然否定 
的。所以，根据他自己立的原則，他就不得不同时认为二者是錯誤 
的而加以否认，又认为二者是正确的而加以承认。 

不但如此，今有一段于此，有另一段不是直接与之相矛盾，只 
是在含意上与之相背馳，如果含意是淸楚的，并且这段的性质和上 
下文都使这段不能作比喩的解释，这段的要旨是什么呢?《圣经》中 
有不少的这样的例子，我們在第二章中就巳经覓过(在第二章里我 
們指出預言家們有不同的矛盾的意 見〉。 在第九，十两章中也見过 
这样的例子。在这两章中我們曾請人注意有关历史的叙述的矛盾。 
我无需乎把这些例子再說一遍，因为我前边說过的話充分地揭露 
了一些背理不可通之事，我們正在討論的意見与法則必会产生的 
背理妄誕已被我前边說过的話充分地揭露出来，我前边說的話也 
证明持这种意見的人的轻率。 

所以我們可以完全把这种学說以及麦摩尼地的学說置之不 
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理 3 神学不一定要听理智的使喚，理智也不一定要听神学的使喚， 
二者各有其領域，我們认为这是不可爭辯的。 

我們已经說过，理智的范围是眞理与智慧，神学的范围是虔敬 
与服从 P 为我們断定人用不着智力借单純的服从就可以得福，€ 
是理智的力量所达不到的。神学所指示于我們的沒有別的，除了 
归依而外对我們不施发命令，神学无意也无力来反对理智。对于 
归順上帝，信条也許是不可少的，仅是就这点，神学对于信条加以 
闡明（这我們在前一章中已经指出来），至于断定信条的眞实性則 
留待理智。因为理智是心的光明，沒肴理智万物都是梦幻。 

严格地說来，神学我这里是指启示而言，这是就神学指明圣书 
的目的而論。圣书的目的就是順从的計划与方法，也就是虔誠与 
信仰的敎理。这眞可以說是不由若干卷而成的《圣经》(看第十二 
章)。这样理解的神学，如果我們注意其箴言和生活的常規，就会 
觉得是和理智相 合的； 而且，如果我們一看神学的目的与主旨，就 
知道神学是与理智絕不背馳的。因此之故，神学是通用于所有的 
人的。 

至于神学和圣书的关系，我們在第七章中已经說过，圣书的意 
义应該自此书的历史来推断，不应該由一般自然界的历史来推断。 
自然界的历史是哲学的基础。 

如果我們見到我們这样来硏究圣书的意义使我們觉得圣书有 
些地方与理智不符合，我們不应該因此 受阻； 因为无論我們在《圣 
经》中見到什么像这样的情形(这种情形也許一般人不晓得，也无 
害于其博爱之情），这是与神学或圣书无关的。因此各人也就可以 
随意有个人的看法，不可厚非。 
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总起来說，我們可以得一断然的結論曰，《圣经》不可以牵就理 
智，理智也不可以牵就《圣经》。 

那么，旣然神学的基础（就是說，只有归依上帝才能得救）不能 
用理智证明其是否为眞，也許有 A 要問，那么，为什么我們要相信 
它呢？若是我們不借理智的帮助而相信它，則我們是盲目地信从， 
愚蠢糊塗地 行动； 反过来說，如果我們认定可以为理智所证明，神 
学就变为哲学的一部分，与哲学不能分开。但我的答复是，我已完 
全证实了神学的这一基础是不能用天然智来硏究的，至少也可以 
說从来沒有人用这种方法来 i 正明它，因此之故，启示是必要的。但 
是我們必須使用我們的理智，为的是可靠地領悟所启示的一我 
說可靠地，因为我們不能希望得到比預言家更大的确实性，而預 
言家的确实性只是或然的，这我在第二章中已经說过了。所以有 
些人想用数学的論证来說明圣书之权威，是完全錯誤的。因为《圣 
经》的权威有賴于預言家的权威，用来支持《圣经》的权威的論证是 
不能比古时預言家用以說服人們相信他們的权威所用的論证更有 
力了。我們关于这个問題的确实性也只能建筑在預言家的确实性 
的基 础上。 

我們已经指出过，預言家的确实性在乎三种荽素 :(1 ) 明晰生 
动的想像。 （2) 神迹。 （3) .最后，并且是主要的，一顆向往正义和 
美德的心。其所根据的理由只此而已。因此之故，預言家无論是 
对他們的听众，或对他們的讀者的我們，都不能用別的理由以证明 
他們的权威。 

这些理由的第一种，即生动的想像，只有对預言家才有效。，所 
以我們的关于启示的确实性，必須并且該当根据其余两种理由，就 
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是神迹和敎义。这就是摩西的明确的敎义，因为（在《申命記》第十 
八章中）他囑咐人們要听从一个預言家，如果那个預言家能凭上帝 
之名做出一个眞正的預兆。但是如果預言家預言得不对，即使是 
凭主之名，也应該把他处死。引导人們背弃眞正的宗敎的人虽然 
能用神迹和預兆以证实他的权威，也应該处死。我們和前面的《申 
命記》第十三章比較一下，可知凭預言家的敎旨和他做出来的奇迹 
可以分辨出預言家的眞假来。因为摩西說这样的一个預言家是眞 
預言家，囑咐 A 們相信他，不要怕受騙。那些預言一件事預言得不 
对的人，即使是凭上帝之名，或宣揚假的神的人，即使他們的奇迹 
是眞的，这些人他都宣告是假的，应处以死刑。 

所以，我們相信圣书或預言家的著作的唯一理由是那里所含 
的敎理与用以证实敎理的神迹。因为，我們旣已知道預言家最为 
称揚仁爱与正义，此外沒有別的目的，我們可以断定，他們不是出 
于不良的动机而写作，而是因为他們确实是以为人可以因順从上 
帝信仰上帝而得福。不但如此，我們已经知道，預言家們用奇迹证 
实他們的敎义，我們相信他們不是随便乱說，他們預言也不是乱 
闖。尙有一事可以加强我們的結論，那就是，他們所宣揚的道德显 
然与理智相符合,因为預言家的福音书与写在我們心里的福音书 
相合，并不是偶然的巧合。我說，我根据圣书可以下此断定，正与 
从前 犹太人根据預言家活生生的語声来作断定是一样地确实 ，因 
为我們在第十二章中已经說过，《圣经》在敎义与主要的叙述方两 
传到現在是完整的。 • 

所以神学和圣书的这个整个基 础虽: T ： 能用数学来严正加以证. 
明，却可以得到我們判断力的认可。对这样充分的預言家的证据 
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i 正明了的事情，并且对那些成为理智此較弱的人的很大的安慰，以 
及对国家有很大利益的事而不予以承认，是愚蠢的•而且这是一种 
敎理，相信它毫无害处。若只是因为它不能用数学方法证明其 
为眞就不相信它，就何异于凡有怀疑的可能的事物我們都不认以 
为眞，或不认为是生活上明智的規則，何异于說我們大多数的行动 
夯畢充滿了不定与偶然。 ’ 

有些人相信神学和哲学是互相矛盾的，所以二者之一必須推 
下宝座。我說这样的人想把神学立于稳固的基础之上，用数学的 
方法严再地把它加以证明，这些人并不是不合理的。除非是絕望 
或疯狂的人，誰会願意随便和理智吿別或藐視艺术和科学，或杏认 
科学的确实性呢？但是，同时，我們不能完全說这些人沒有錯处， 
因为这些人乞援于理智以击敗理智自己，并且想确实无誤地以证 
明理智是不免于錯誤的。他們一方面是想法用数学的方法严正地 
证明神学的权威与眞理，消除天賦的理智的权威，而实际上他們是 
把神学置于理智的統治之下，证明除非背后有理智的支持，神学的 
扠威是不足重轻的。 

如果这些人夸言因为有圣灵的內部的证据,他們之間彼此一 
致同意，沒有异議，他們只是因为有不信敎者才乞援干理智，为的 
不信敎者信服，即使如此，也不能得我們的贊同，因为我們不难 
证0月他們之所以这样，不是由于情緖就是由于虛荣。在上一章中 
所讲过的极其淸楚地可以证明，圣灵只是为贊成事功而作证，保罗 
&加拉太书》第五章第二十二节)称事功为圣灵的果实，并且证明 
篆灵本身也不过是精神上做过^件好事之后所生的心灵上的默許 
而已。除理智而外，关于思辨的領域中的确实性沒有灵作证。我 
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們已经說过，理智是眞理整个領域中的支配者。那么，如果他們說 
他們有这个灵使他們确信他們是对的，他們是說假話，是出自情緖 
的偏見，否則就是他們很怕为哲学家們所战敗，为公众所訕笑，所 
以可以說他們逃避到祭 坛去； 但是他們逃避是无用的，因为什么祭 
坛会庇护一个违反理智的人呢？但是，我略过这样的人不提，因为 
我以为我已经达到了我的目的，证明哲学如何应和神学分开，二者 
之所由立何在;哪个也不应該做哪个的奴隶，各自都应有自己无敌 
的領域。最后，我遇有机会就会指出从前把二者弄得十分不淸所产 
生的兼謖、麻煩和弊病。我在讲下去以前我要特別說明（虽然我以 
#已经說过了 y 我认为圣书或启示录的用处与需要是很大的。因 
为我們旣是不能用天然智以窺知单純的順从就是得救的道路①， 
只有启示吿訴我們由于上帝的恩惠，順从是得救的道路，上帝的恩 
惠是理智所达不到的，因此之故，《圣经》給人类带来很大的安慰。 
所有的人都能順从，与人类的总数比起来，却只有极少数能单借理 
智的指导获得道德的习憤。这样說来，如果沒有圣书为证，我們对 
几乎所有的人都能够得救，就要加以怀疑了。 

第十六章論国家的 基础; 个人 的天賦 
… 之权与公民权;統治之权 

以上所說是把哲学与神学分开， 說明这 样分开就保证哲学与 


o “单純的 順从就 是得救的道路。”換句話說，我們唐奉天命是誡律，这就可以得 
救或幸福。无需乎以天命为永恒的眞理。这可以由启示吿訴我們，不能由理智吿訴我 
們*第四章的論证可以证明这一点。 
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神学都有思想的自由。現在应当确定，在一个理想的国家里，上述 
的思想与討論的自由可以达到什么限度。为适当地考虑这个問題， 
我們必須把一个国家的基础加以硏究，先注意个人的天賦之权，然 
后再及于宗敎和国家的全体。 

所謂天然的权利与法令，我只是指一些自然律，因为 t 有这些 
律，我們认为每个个体都为自然所限，在某种方式中生活与活动。 
例如，魚是天造地設地在水中游泳，大魚吞小魚，•因此之故，魚在水 
中快乐，大魚有最大的天賦之权吞小魚。因为，在理論上，自然当 
然有极大之权为其所 能为； 換句話說，自然之权是与自然之力一样 
广大的。自然之力就是上帝之力，上帝之力有治方物之权;因为自 
然之力不过是自然中个別成分之力的集合，所以每个个体有最髙 
之权为其所能为；換言之，个体之权达于他的所規定的力量的最大 
限度。那么，每个个体应竭力以保存其自身，不顾一切，只有自己， 
这是自然的最高的律法与权利。所以每个个体都有这样的最高的 
律法与权利，那就是，按照其天然的条件以生存与活动。.我們于此 
不承认人类与別的个別的天然之物有任何差异，也不承认有理智 
之人与无理智之人，以及愚人、疯人与正常之人有什么分別。无論 
一个个体随其天性之律做些什么，他有最高之权这样做，因为他是 
依天然的規定 而为， 沒有法子不这样做。因为这个道理，說到人， 
就其生活在自然的統治下而論，凡还不知理智为何物，或尙未养成 
道德的习憤的人，只是依照他的欲薄的規律而行，与寒全依理智的 
律法以規范其生活的人有一样高的权利。 

那就是說，因为明智的人有极大的权利以行理智之所命，或依 
理智的律法以生活，所以无知之人和愚人也有极大之权以行其欲 
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望之所命，或依欲望的律法的規定以生活。这与保罗的敎旨完全是 
一回事，保罗承认，在律法以前，那就是說，若是人生活于自然的統 
治之下，就无所謂罪恶。 

这样說来，个人的天然之权不是为理智所决定，而是为欲望和 
力量所决定。并不是一切人都是生来 k 依理智的規律而行；适得 
其反， A 人都是生而愚昧的，在学会了正当做 A 和养成了道德的习 
慣之前，他們大部分的生活，即使他們的敎养好，也已消磨掉了。但 
是，他們同时也不得不尽其所能单借欲望的冲动以生活与保存自 
己。自然沒有給他們以別的指南，又沒給他們以我們所說的这种 
理智生活的力量;所尽，他不必遵照知识之命而生活，就犹之乎一 
只猫必不遵獅子的天性的規律而生活。 

所以，个人(就受天性左右而言）凡认为于其自身有用的，无論 
其为理智所指引，或为情欲所驅迫，他有絕大之扠尽其可能以求 
之，以为己用，或用武力，或用狡黠，或用吁求，或用其他方法。因此 
之故，凡阻碍达到其目的者，他都可以視之为他的敌人。 

覌以上所說，可知人类生来即有之权与所受制于自然之律令 
(大多数人的生活为其所左右），其所禁止者只是一些无人欲求和 
无人能获得之物，并不禁絕爭斗、怨恨、忿怒、欺驅，着实說来，凡欲 
望所指示的任何方法都不禁絕。 

这原不足怪，因为自然不为人的理智的規律所拘束。人类的 
理智的規律其目的只在求 A 的眞正的利益与保存；自然的界限更 
要无限的寬广，与自然的永恒的秩序相連。在此秩序中人不过是一 
个微粒而巳。正是由于这个必然性，所有的个体都用某种特別的方 
式以生活与活动。所以，在自然界中，若是有什么我們觉得是可笑， 
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荒譆或不好的东西,那是因为我們只知道一部分，几乎完全不知道 
自然整体的秩序与依存，而且也是因为我們®事事物物都按我們 
人类理智的命令安排。实际上，理智所认为恶者，若按自然整体的 
秩序和規律而言，并不是恶，其为恶是仅就我們的理智的規律而 

目 o 

但是，我們相信，我們循理智的規律和确实的指示而生活要好 
得多。因为,我們已经說过，这些理智的規律与指示的目的是为人 
类求眞正的輻利。不但如此，人人都想竭力安全地生活着，不为恐 
惧所袭。这是不能实現的，如果大家为所欲为，把理智的要求降到 
与怨恨和忿怒同等的地位;无人处于敌意、怨恨、忿怒、欺騙之中而 
不觉得惴揣不安，与竭力以避之。在第五章中我們曾淸楚地证明， 
人不互助或沒理智的帮助，必是极其可怜的生活着。想到这里我們 
就可明白，如果 A 要大致竭力享受天然属于个人的权利，人就不得 
不同意尽可能安善相处，生活不应再为个人的力量与欲望所規 
定，而是要取决于全体的力量与意志。若是欲望是他們的惟一的 
指导，他們就不能达到这个目的(因为随着欲望的規律，每个人就 
被牵到一个不同的方向）;所以他們必須断然确定凡事受理智的指 
导(每人不敢公然弃絕理智，怕人家把自己看成是一个疯 A ) ，遏制 
有損于他人的欲望，凡願人施于己者都施于人，維护他人的权利和 
自己的一样。 V 

現在我們要硏究像这样的协定是怎么着手、承认、和成立的 d 
那么，人性的一条普遍規律是，凡人断为有利的，他必不会等 
聞視之，除非是希望获得更大的好处，或是出于害怕更大的祸患； 
A 也不会忍受祸患，除非是为避免更大的祸患，或获得更大的好 


N 
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处。也就是說， A 人是会两利相权取其大，两害相权取其轻。我說 
人权衡取其大，权衡取其轻，是有深意的，因为这不一定說他判断 
得正确。这条規律是深入人心，应該列为永恒的眞理与公理之一。 

方才所陈述的原則其必然的結果是，沒人能率直地答应放弃 
他对于事事物物有的权利①，一般地說来，沒人会遵守他的諾言， 
除非是怕有更大的祸害，或希望有更大的好处。举一个例子就会 
明白了。設有一个强盗强迫我答应把我的財物給了他以供其享乐， 
显然（因为，我已說过，我的天賦的扠利是与我的力量一样大的)， 
如果答应了他的荽求我能用策略从这个强盗的手中解脫出来，我 
有天賦的权利答应他的要求，假裝接受他的条件。苒举一例，假定 
我眞誠地答应了一个人我二十天不吃飯或任何营养品> 假定我后 
来发見我的諾言是糊塗的，践了諾言就会大有損于身体。因为天 
賦的权利使我不得不 于土害 之中取其轻者，我完全有权毁弃契約， 
采取行动，好像我一向不曾有此諾言。我說我这样做我有完全天 
陚的权利，无論是激于眞正显明的理由，或激于认为前此答应得冒 
失了。不管我的理由正确与否，我应該怕有更大祸害。由于天然 
之命，我应該竭我力之所及以求避免这更大的祸害。 

所以我們可得一总結曰，契約之有效完全是由于其实用，除却 
实用，契約就归无效。因此之故，要一个人永远对我們守擔，那是很 
笨的，除非我們也竭力以使我們所訂的契約之违反于违反者害多 

①“沒人能率直地答应放弃他対于事事物物有的权利。”在社会生活中,一般的权 
利决定 ff 么是善，什么是恶。在社会生活的状态之下，謀略正可以分力两种，善与恶。 
但是在自然的状态中，每人是他自 己的裁 判人，^栢对之权为他自己立法*对所立的法 
随意解释。如果他认为废除所立的法方便，他就废除。在这种情形之下,不可想像謀略 
会是恶的。. 
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于利。这件事对于国家之形成应該极其重要。但是，假如人人可 
以易于仅遵理智以行，能够认淸对于国家什么是最好的与最有用 
的，就会沒有不断然弃絕欺枉的人，其故是因为每人就会极其小心 
地遵守契約，为至高的善設想，那就是說，国家的保存，就会把守信 
看得比什么都重要以护卫国家。但是，并不是所有 的人都 不难只 
循理智 以行； 人人都为其快乐所导引，同时貪樊、野心、嫉妬、怨恨 
等等盘据在心中，以致理智在心中沒有存留的余地了。所以，虽然 
人們之作出諾言表面上好像是信实的样子，并且答应他們要践約， 
若是后面沒有个什么东西，沒人能絕对信賴另一个人的諾言。人 
人有天賦之权以做伪，不屐行契約，除非有某一更大的好处的希望 
或某一更大的祸患的恐惧以羈勒之 • 

但是，我們已经說过，个人的天陚之权只是为这个人的力量所 
限，可見把这个力量轉移于另一个 A 之手，或是出于自願，或是出 
于强迫，这样一来，他必然地也把一部分权利让 出来； 不但如此，統 
治一切人的权是属于有最大威杈的那个人。用这威权他可以用武 
力以驅人，或用大家都怕的死的惩罰这种威胁以禁制人;他能維持 
行使他的意志的力量的时候，他才能保持这种統治权；否則，他就 
要在他的王位上动搖，凡比他力量大的沒有一个会违背自己的意 
志必須听从于他。 

一个社会就可以这样形成而不违犯天賦之杈，契約能永远严 
格地遵守，就是說，若是每个个人把他的权力全部交付給国家，国 
家就有統御一切事物的天然 之权; 就是說，国家就有唯一絕对統治 
之权，每个人必須服从，否則就要受最严厉的处罰。这样的一个政 
体就是一个民主政体。民主政体的界說可以說是一个社会，这一 
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社会行使其全部的权能。、統治权不受任何法律的限制，但是每个 
人无論什么事都要服从它；当人們把全部自卫之权，也就是說，他 
們所有的扠利，暗含着或明白地交付給統治权的时候，就会是这种 
情形。因为如果他們当初想保留任何权利，他們就不能不提防以护 
卫保 存之; 他們旣沒有这样办，并且如果眞这样办就会分裂国家， 
結果是毁灭国家，他們把自己完全置之于統治扠的掌中；所以，我 
們已经說过，他們旣已循理智与需要的要求而行，他們就不得不遵 
从統治权的命令，不管統治权的命令是多么不合理，否則他們就是 
公众的仇敌，背理智而行。理智要人以保存国家为基本的义务。因 
为理智命令我們选擇二害之最轻的。 

更有进者，这种絕对听从于他人的統治与意志的危险是不必 
特別关心的。因为我們已经說过，統治的人只有在他們有能力完 
全行使他們的意志的时候，他們才有把他們的意志加之于人之权。 
如果这种能力丧失了，他們的命令之权也就丧失了，或落于操纵并 
保持此权之 A 的手里。这样說来，統治者强行完全不合理的命令 
是罕見的，因为他們不能不顾全他們自己的利益。他們顾全公众 
的利益，按照理智之命行动才能保持他們的权力，这正如辛尼加所 
說:“沒人能长久保持一个专制者的威权。” 

在一个民主政体中，不合理的命令更不要怕，因为一个民族的 
大多数，特別是如果这个民族很大，竟会对于一个不合理的策划加 
以首肯，这几乎是不可能的。还有一层，民主政体的基本与目的在 
于避免不合理的欲求，竭力使人受理智的控制，这样大家才能和睦 
协調相处。若是把这个基础撤除了，全部构造就要倒場。 

統治之权的目的在此，人民的义务我已說过是服从統治杈的 
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命令。除統治权所认許的权利以外，不承认任何其他权利。 

也許有 A 以为我們使人民变成了奴隶，因为奴隶听从命令，自 
由人随意过活。但是这种想法是出于一种誤解，因为眞正的奴隶 
是那种受快乐操纵的人，他旣不知道他自身的利益是什么，也不为 
自己的利益采取行动。只有完全听从理智的指导的人才是自由的 
Ao 

遵从命令而行动在某种意义之下确是丧失了自由，但是并不 
因此就使人变成一个奴隶。这全看行动的目的是什么。如果行动的 
目的是为国家的利益，不是为行动的本人的利益，則其本人是一个 
奴隶，于其自己沒有好处。但在一个国家或一个王国之中，最髙的 
原則是全民的利益，不是統治者的利益，則服从最髙統治之权并不 
使人变为奴隶于其无益，而是使他成为一个公民。因此之故，最自 
由的国家是其法律建筑在理智之上，这样国中每一分子才能自由， 
如果他希求自由①，就是說，完全听从理智的指导。 

孩子們虽然必須听从父母的一切命令，可是他們不是奴隶，因 
为父母的命令大致說来是为孩子們的利益的。 

所以我必須承认奴隶、儿子、公民之間是有很大的区別的。三 
者的地位可有以下的界說:奴隶必須服从他的主人的命令，虽然命 
令是完全为主人的利益。儿子服从他父亲的命令，命令是为他的 
利益。公民服从統治权的命令,命令是为公众的利益，他自己包括 

①“每广分子才能自由，如果他希求自由。”无論一个人处在什么社会中，他可 
以考自甶的。因为他 R 要是为理智所引导，他肖然是自由的。而理智（虽然霍布士的 
想法不同)总是在和平的一面。国家一般的筚若不为人所遵守，是不会有和竿的。所 
以一个人越听理智的指使一換言之，他越 i 由，他越始終遵守他的国家的法律，服从 
他所馬的統治权的命令。 
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在內。 

我想我已把一个民主政体的基础讲得十分淸楚，我特別是立 
意在此，因为我相信，在所有政体之中，民主政治是最自然，与个人 
自由最相合的政体。在民主政治中，沒人把他的天賦之权絕对地 
轉付于人，以致对于事务他再不能表示意見。他只是把天賦之权 
交付給一个社会的大多数。他是那个社会的一分子。这样，所有 
的人仍然是平等的，与他們在自然状态之中无异。 

只有这种政体我說得很詳尽，因为达与我說明在一个国家之 
中享受自由的利益这个目的最为相近。 

我且把別种政体的基本原理略去不談，因为不讲其权利的来 
源，我們可以从前边所說得知此权利是从那里来的0提有統治扠 
的人，无論是—个 A ， 或是許多人,或是整个国家，有随意发布任何 
命令之扠。凡由于自动，或由于强迫，把保护自己之扠轉付于他人 
之人，经此轉付，就放弃了他的天賦之权，所以，事事他就不得不服 
从統治权的命令。并且只要国王，貴族或人民保持統治权，他就不 
得不听从命令。統治权是当初权利轉付的基础。我用不着再多說 
了。 

統治的基础与权利旣已如上所述，我們就不难說明人民的权、 
过失、正义、不义、与其和国家的关系。并且断定一个联盟，一个仇 
敌，或叛国的罪恶是什么构成的。 

我們只能說平民的扠是指每人所有的保存其生存的自由，这 
种自由为統治权的 譫令所 限制，并且只为統治权的权威所保持。 
因为若是一个 A 出于自願把他的生存之权轉付給另一个人（他的 
生存之扠只为他的力量所限制)，也就是說，把他的自由与自卫的 
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能力轉忖于 A ，他就不得不听命于那个人以生活，完全听那个人的 
保护。当一个公民或一个被治的人为另外一个人所迫，受了損失或 
痛苦，正与法律或統治权的命令相背，不法的行为就发生了。 

只有在有組织的社会里才会有不法的行为。不法的行为是不 
会由于統治者的行动加之于人民的。統治者有随意行事之权。所 
以，只有在平民之間才能发生不法的行为。平民为法律与权利所 
束縛，不得彼此加害。正义在于憤常使毎人都有其法律上所应得。 
不义是借合法之名剝夺一个人在法律上之所应得。此二者也叫做 
公平与不公平，因为执行法律的 A 必須不顾到一些个人，而是把所 
有的人都看做平等，对毎个人的权利都一样地加以护卫，不嫉羡富 
者，也不蔑視穷者。 

当两国的人，为避免战爭，或为什么別的好处，訂定契約，不彼 
此侵害，反之，在必要时，彼此互助，两国各保持其独立，这两国的 
人就成了同盟。只要这契約的危险或利益的基础存在一天，这契 
約就是有效的。沒人訂立契約或必須遵守他訂定的合同，除非希 
望有什么好处，或怕有什么灾害。若是这个基础撤除，契約就因此 
变为无效。经验已充分证明其为如此。因为虽然有些国家訂立条 
約不彼此侵害，他們总是极力防备較强的一方破坏条約，并不信賴 
契約，除非双方遵守契約有一个很显明的目的与好处。否則他們 
就怕有詭計，这也是对的。因为凡是头脑淸楚知道統治者的权利 
的人誰会信賴一个有意志有力量随意而为的人的諾言呢？此人的 
唯一目的是他的統治的安全与利益。不但如此，如果我們顾到忠 
誠与宗敎，我們就可以明白，凡有权能的人都不应該遵守其諾言以 
損密 S 的紇治；因为他不能遵守这样的諾言而不破坏他与他的人 
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民所訂立的契約，他和他的人民都耍庄重地遵守这个契約。 

敌人就是离开国家而生活的人，他不以一个公民或同盟而承 
认国家之权。一个人之成为敌人不是由于怨恨，而是由于国家之 
权。国家之权对于不由契約承认国家的威权的人，与国家之权反对 
損害国家的人，是一样的。国家有权极力迫他降服，或訂立同盟。 

最后，只有人民才犯叛国的罪。入民由于契約，不管是默认或 
公然表示，已经把所有他們的权利移交給国家。若是一个公民，不 
論是出于什么理由，对于夺取統治权或把統治权交于別人之手，已 
经有了試图，这个 A 就可以說是犯了这个罪。我說，“已经有了試 
图，”因为如果在他成功之前对他不加惩处，惩罰往往是太晚了，主 
权就已经为他所得或轉了手。 

我也說，“无論是出于什么理由，对于夺取統治权，已经有了試 
图，”并且不論这种試图其結果是公众的損失，或是于公众有利，我 
看都沒有什么分別。无論其行动的理由是什么，其罪是叛国，其被 
处罰是对的。在战时，每人会承认其定罪是公正的。如果一个人 
不循职守，背着他的司令，与敌人接近，不管他的动机是什么，只要 
其行动是出于自动，即使他之进行是意在打敗敌人，他被处死是应 
得的，因为他毁弃了他的誓言，侵犯了他的司令之权。在无事的时 
候，所有的公民也一样为这些权所束縛，这一点就不是很普遍地为 
人看得出。但是服从的理由在两种情形之下是一样的。国家必須 
为元首的唯一权势所保存与指揮，这种权势与权利是大家认可只 
交付于他的。因此之故，如果任何別人，不得他的同意，从事于企图 
做什么公共事业，即使国家或許借此得到利益，如我們上边所說， 
这个人仍然是侵犯了元首之权，自会以叛国被罰，是罪有应得的。 
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为的是免除一切疑虑，我們現在可以回答所問，是否我們从前 
所說，凡人不用理智，处于自然状态，可以按其欲望的規律，随其至 
上的天賦之权以生活，与所启示的上帝的律法与权利相皮。因为, 
旣然一切人都絕对一样地要遵守爱人如己的神圣的命令（不管他 
們天賦的理智是多是少），可以說他們不能損害別人或任欲望而生 
活是不犯錯誤的。 

就天然的状态而論，这种异議是不难答复的。因为天然的状 
态，在性质与时間两方面，都先于宗敎。沒人由于天性就知道他应 
該服从上帝①。这也不能由理智的作用获得，其获得只能由于经 
神迹证明了的启示。所以，在启示之前，沒人为神圣的律法与扠利 
所 束縛，他必是对于二者 一无所知的。 天然的状态絕不可以与宗 
敎的状态相混。我們必須把天然的状态看成是旣无宗敎也无律法 


①“沒人由子天性就知道他应該眼从上畚。”保罗說人在自己身中沒有逃避处，保 
罗是以人的資格这 样說： 因为在同一《使徒节*的第九章中他明白地吿訴人上帝要对誰 
泼慈悲就对誰泼慈悲。幷且說人是不能兔罪的，只是因为人在上帝的掌握之中,就好像 
泥土在陶人的手中一样。陶人用一块泥土制成一些器皿，有的有体面的使用，有的有不 
体面的使用。人是不能免罪的，不是因为預先得 1) 过赘吿。关于神圣的自然律,我們已经 
說过，其主要的誡律是爱上帝。我用同一的意义称之为律，就好像哲学家們称自然的一 
般法則为律一样。万物循着此法則运行。因为爱上帝不是一种眼从的状态5而是一种德 
性。一个对上帝有正确了解的人是必具有这种德性的。服从是尊重一个統治者的意 
志，不是尊重必然与眞理。那么，因为我們不知道上帝的意志的性质，在另一方面，我 
們知道事物之泼生都完全出自上帝的力董，除了借着启 S 我們无法知道上帝究竞是否 
願意被尊为一个 君主。 

还有，、我們已经說过，神权在我們看来像是权力或命令，这只是在我們不明了其原 
因的时候是如此。一旦知道了神权的原因，神权就不是权力了。我們依从神奴不再是 
以其为权力，而是以其为眞理了 r 換言之, ss 从变为了对上帝的爱。对上帝之爱必然从 
眞实的知识发出来，就和光从太阳发出来一样 o 所以理智弓[导我 W 爱上帝 ，伹是不能引 
导我們服从他,因为只要我們不明白上帝的命‘的原因，我們就不能以上帝的命令为神 
圣的而接受之。我們也不能合理地认力上帝是个君主，以一个君主的地位制定法律。 





第十六章論国家的基础 t 个人的天賦之权与公民权> 絲治之权 223 


的，因此也就沒有罪恶与过失。这正是以上我們关于天然的状态 
所說的，并且有保罗的根据可以为证。我們认为自然的状态是先 


于与缺乏神圣启示的律法与权利，并不只是因为无知，也是因为人 
人生来就賦有 自由。 

若是人生来就为神的律法与权利所拘東，就是說如果神圣的 
律法与扠利是人生来就有的一种必要，那就用不着上帝要和人类 
訂个契約，用誓約与协定使人类必須遵守神的律法与权利 | 

所以，我們必須完全承认，神的律法与权利是人用明白 的契約 
同意无論什么事情都听从上帝的时候发生的。并且，用比喩来說， 
人把天賦的自由让出来，把他們的扠利轉付給上帝。轉付的情形 
在談国家的形成的时候已经說过了。 

可是，我将要把这些事情說得更要詳尽一些。 

也許有人坚持要說，統治者与人民一样，也是必得遵守神的律 
法的。而我們已经說过，統治者們仍然保.有他們的天賦之扠，他們 
想撖什么就可以做什么。 

难点起自天然之权，不是起自天然的态，为的是解除这整个 
的难点，我主 张每人 在天然的状态之下必須遵照神的律法过活，也 
就正如必須遵照理智的命令过活一样纟就是說，因为是于他有利， 
他为得救不得不如此之故;但是，如果他不这样过活，他可以冒险 
有另外一种作法。这样他就按照他自己的律法过活，不遒照任何 
別人的律法过活，不承认任何 A 为裁判的人，或宗敎中的上司 a 我 
以为_个元首就是处于这样的地位，因为他可以采取他的同胞的 
意見，但是他不必承认任何人是个裁判人，除他自己以外，也不承 
认任何人是公理問題的仲裁人，除非那个人是上帝特別派来的預 






言家，用确凿的神迹证明他的使命。即使这时除上帝而外他也不 
承认任何一个 人是 他的裁判者。 

如果一个元首拒絕按照上帝的律法所启示的服从上帝，他这 
样做是自己冒险并遭受損失，但是并不违犯任何公权或天賦之权。 
因为公权是有賴于他自己的 命令; 天賦之权是有賴于自然的規律。 
自然的規律不是适应宗敎的。宗敎唯1的目的是为人类的幸福， 
而自然的規律是适合自然的秩序那就是說，适合上帝的为我們 
所不知的永恒的命令。有些人似乎把这条眞理用一种略为晦暗的 
形式說出个大槪来，那些人主张人能违背上帝的启示而犯罪，但是 
不能违背永恒的命令。上帝借永恒的命令巳经規定了万物。 

也許有人要問，如果統治者的命令有违反宗敎的地方，违反我 
們已明白向上帝宣誓的归依服从,那我們应該怎么办呢？我們应 
該服从神的律法呢，还是服从人的法律呢?我以后对干这个問題还 
荽詳加論述，所以現在我只說，当我們有上帝的意願的确定无疑的 
启示的时候，应該先服从上帝。但是关于宗敎方面的事物，人是很 
容易弄錯的,而且，随脾气的不同，人常激动地把他們自包的无中 
生有想出来的东西拿出来，这有经验可为明证。因此，如果关于一 
些国家的事情一个 A 认为是有关宗毂的而不服从国家，則国家之 
权就要依賴各人的判断与情感。沒人会认为他必須服从与他的信 
仰或迷信相违的法律了;有此借口，他也許有了无限制的放肆。这 
样民政当局之杈就完全被敢消了，所以我們不得不得一总結曰，只 
受神权与天賦之权的支配以保存与防守国家的法律的統治权，应 
該有最髙之权适当地訂制关于宗敎方面的法律。按照上帝要人遵 
守的大家所作出的諾言，所有的人都有义务服从这方面的命令。 
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但是，如果統治者是异敎徒，我們或是不应該与之訂立契約， 
宁把我們的生命交出来，也不把我們的权利轉交于它；或是，如果 
訂立了契約，把权利轉交了，我們应該(因为我們自己已把自卫与 
宗敎之权轉让了）有遵守不失信的义务。我們有义务这样做，甚至 
是对的，除非有时上帝借确实的启示答应特別帮助反对暴政，或予 
我們以特許不服从統治权。所以我們知道，在巴比伦的所有的犹 
太人中，只有三个靑年确知会有上帝的帮助，因此拒絕服从尼布甲 
尼撒。所有其佘的犹太人， M 有为国王舸爱的但以理除外，无疑地 
都为权利所迫不得不服从，也許以为上帝把他們交付于国王之手， 
国王获得与保持他的統治是出于上帝的意图。从另外一方面来 
說，以理撒在他的国家完全灭亡之前，想把他对于国人的忠誠做出 
证明，为的是他們能始終追随他而不让他們的权利与权力交付給 
希腊 A ，或忍受任何酷刑，而不效忠于异敎徒。我这里所主张的， 
每天都有事例发生，证明是不錯的。信基督敎的国家的統治者們， 
为的是加强他們的統治，毫不迟疑和土耳其人、异敎徒訂立条約， 
命令与这些民族相处的自己的国民，无論在俗务方面，或在宗敎事 
务方面，不可擅越条約的規定或外国政府的許可，有不应得的自 
由。荷兰和日本訂的条約可为例证，这个条約我們在前面已经提 
过了。 
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第十七章証明沒人能或需要把他的所有 
的权利都交付給統治权。論摩西活着的 
时候与其死后直到王国成立之前的 
希伯来典和国与其优点。最后論神 
权共和国 灭亡的 原因以及何以 
即使继嫌存在也不能免于分裂 

在上一章中关于統治奴的无限制的权利以及交付給統治权的 
个人的天賦之权所提 K 来的学說，虽然在許多方面与实际的实践 

• , 〆 

相符，虽然实践可以做得越来越与达个学說相合，伹是在許多方面 

必定永远純乎是理想的。沒人能完全把他的扠能，也就是，他的权 

■ . : 

利，交付給另一个人，以致失其所以为人；也不能有一种扠力其大 
足以使每个可能的願望都能实現。命令一个国民恨他所认为于他 
有益的，或爱于他有損的，或受辱而处之泰然，或不願意摆脫恐惧， 
或許多与此类似的事，那永远是枉然的，这些事密切地遵守人性的 
規律。我想这已由 经验充 分地证明了。因为人从来沒有完全把权 
交給接受此扠和权利的統治者而不受猜忌，从来統治权受其內部 
人民的威胁与受外部敌人的威胁 是一样 大的。果眞人們的天賦之 
权能完全剝 夺淨尽 ，若不得到握 有統治 权的人的許可，对于事务不 
会再发生什么影响①，那安然保持 极暴虐 的暴政就是可能的了。这 

(D “果眞人們的天賦之权能够丧失，将来絕对不能 反抗君 王的意志。”两 个軍人 
从事变更罗馬的統治，幷貝确实改变了它(太西特^坊史 ★，第 一章第七节）。 
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一点我想是絕沒人会承认的。 

所以，我們必須承认，每人保留他的权利的一部分，由其自己 
决定，不由别人决定。 

但是，为的是正确了解統治者的权利与权能的范围，我們必須 
注意，其范围并不只包栝其由恐惧强人所做出的行动，而是全然包 
括其能使人所做出的每个动作，因为使人成为一个国民者是服从， 
不是服从的 动机。 

无論使人服从統治者的命令的原因是什么，是恐惧还是希望， 
或是爱国，还是什么別的情緖，事实上是人由其自己斟酌，却遵守 
統治者的命令发为行动。所以，我們不可以說, A 們自己酌量的結 
果所发的一切行动其发生都是遵照个人的权利而不是遵照統治 
者。实际上，所有的行动都是出于人的自己的酌量，不論其决定的 
动机是爱或是怕受惩罰。所以，或是統治不存在，沒有統治其国民 
的权力，不然就是此統治权其范围及于使人决定服从統治的一切 
事項。因此之故，一个国民遵照統治者的命令所发的每一行动，不 
論此一行动是出于爱，或惧，或，更多的时候，是出于希望与恐惧， 
或出于恐惧与景仰联合而成的尊敬，或是出于无論什么动机，每一 
行动之发生是由于其归順統治者之故，不是由于其自己的权能之 
故。 

有一事使此点更加明白，即服从不在于外表的动作，而在于服 
从的人的內心状态；所以凡全心全意决心以服从另一人的命令的 
人是最受別人統治的人。因此之故，最坚强的統治是属于最能左 
右国民之心的統治者。如果最让人怕的人有最坚强的統治，則最 
S 驿的統治晕属于一个華君的国民，因为这驾闺 K 总是很为他們 
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的統治者所畏惧的。还有一层，虽然完全統治人心像完全統治人 
的喉舌一样，是不可能的，可是，在某种范围內，人心是受統治若的 
控制的，因他有許多方法能使他的大多数的国民在他們的信仰、爱 
僧方面要順从他的意願。虽然这些情緖不是一有統治者的明令就 
会发生，经验 上证明 ，这些情緖往往是統治者的权能的威力与其揞 
揮的 結果; 換言之，是因他的权利而发生的。所以我們可以认为， 
在信仰，爱佾，轻蔑与所有其他的无論什么情緖方面， A 是遵循他 
們的統治者的煽动的。我們这种想法是不与我們的理解力相违背 
的。 

按照这种想法，虽然政府的权限很大，可是永远不会大到掌握 
牝扠的人的每一願望都能实現的地步。我想我已把这一点說得十 
分明白。形成经久不衰的統治的方法，我已說过，我不想討論。但 
是为的是达到我所企望的目的，我要談一談关于这一方面的給摩 
西的神的启示的敎旨是么。我們要讲一讲犹太人的历史与成 
功,从此可以知道，为統治的安全与增大，統治者給与国民的許可 
是 什么。 

理智与经验极其淸楚地吿訴我們，一国的保存主要是有賴于 
国民执行所接受的命令之忠实，至于国民应如何指导最足以保存 
共忠实与道德，則不很明显。統治者与被統治者都是人，是容易随 
順他們的欲望的。大众的不坚定的性情几乎使与大众有过交道的 
人陷于絕望。因为大众是完全为情緖所左右，不为理智所节制。它 
貿然而行，无所不至，极其容易为貪婪或奢华所腐化 D A 人都以为 
自己是无所不知的，想把一切事物弄得合他的心思，判断一件拿物 
悬公正或不公正， 合法或 不合法，要看将于他有利或悬有損。處荥 
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心使他小看他的同蕺的人，拒絕接受他們的指导。嫉妬优越的名 
誉和財富（因为这种禀陚永远不是均勻分配的），使他对邻人的敗 
亡幸灾乐祸。我用不着詳細枚举，人人都已经知道，由于愔恶現在， 
犯了多少罪恶 —— 想有改变，一时的忿怒，和对穷困的蔑視 一 人 
的心是如何地为这些所縈绕，攪得不安。 

覌巨的工作是能免除这些弊端，形成一个沒有欺騙的佘地的 
治权，我們的社会之鈕成使每一个人不論其性情如何，都可以求公 
益而不謀私利。需要往往为发明之母。但是她从来还沒有造成一 
个治权，其受自己的公民的威胁較显著的敌人为小，或其統治者对 
于后者的恐惧不小于前者。請看罗馬帝国，对于她的敌 A 是立于 
不敗的地位，但是有許多次为她的人民所征服与严酷地压制，特別 
是威斯柏辛与威太利之战（看太西特:《历史》，卷四，描写城市的惨 
状 

亚历山大认为在国外的威望比在国內容易获得，并且相信他 
的伟大可以为信从他的人所破坏。怕有这样的灾祸他这样对他的 
朋友說:“使我免于內部的阴謀与国內的奸計，我就毫无畏惧以应 
付战爭的危险。腓力在交战的时候比在剧院中更为安全。他往往 
脫免于他的敌人之手，他不能脫免于他的国民。如果你想一想帝 
王的死，你数一数就知道死于暗杀的多于死于敌 A 的。”（柯提斯, 
第六章） 

为的是置自己于安全之地，古代的帝王爭夺了王位常宣传說 
他們是永生的神的后代，以为如果他們的国民与人类其佘的人不 
把他們当做和自己是一样的人，而相信他們是神，就甘心服从他們 
的統治 ，听从他們的命令了 9 所以奧古斯特輝使罗馬人相信他是伊 
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尼斯的后代，伊尼斯是威那斯的儿子，是众神之一。“他要人在庙 
堂中像神似地受到僧侶們的崇拜。”（太西特：《历史》第一章第十 
节） 

亚历山太希望人把他当做究皮特的儿子礼拜，其动机不是出 
于自尊心，而是出于策略，此由他对于赫墨拉斯的護駡的答复可以 
证明。他說 t “我是由于究皮特的神諭被承认的，赫墨拉斯要我违 
反究皮特，那几乎是可笑的。我对于神的回答要負寅嗎？它給我 
以儿子的名义；默认絕不与我現在的計划相违。但願印度人也会 
相信我是一个神 I 故爭是借威望而进行的，欺騙而人信以为眞， 
常常得到眞理的力量。”（柯提斯，第八章第八节)寥寥数語，他巧 
妙地想一个办法对无知的人撖了一个謊。同时暗示出欺 驅的动 
机 o 

柯利昂演說劝馬其頓人脤从他們的国王的时候，采取了相似 
的办法。因为他景仰地对亚历山大备致贊揚，历述了他的功績之 
后，柯利昂接着說:“波斯人不但虔誠，而且把他們的国王崇拜为 
神，也是精明深于世故的，因为苯权是公众安全的盾牌。”最后他这 
样說，当国王进宴会厅的时候，我自己要伏身在 地上； 別 A 也应該 
这样做，明智的人尤其应該如此。”(柯提斯，第八章第六十五节)但 
是馬其頓人更是精明小心一的确，只有不折不扣的野蛮人才会 
公然被人花言巧語地哄騙，才会不顾自己的利益，被人从人民的地 
位变成奴隶。可是，別的 A 能更順利地使人相信王位是神圣的，在 
地上执行上帝的职务，王位是上帝設立的，不是由 A 民选举与同意 
而成；王位为神的特旨与帮助所保存与卫护。帝王們宣布过与此类 
似的提造 的話， 目的在巩固他們的統治。但暴我要 ffi 这些略过去 
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不談。为的是达到我主要的目的，我只把古代神对于摩西的启示 
这个題目的敎义回想一下，一加討論。 

我們在第五章中曾经說过，在希伯来人离开埃及以后，他們不 
受任何別的国家的法权的拘束，而是随意自由設立新的仪式，要 
占什么地方就占什么地方。在解脫了埃及人的不可忍受的奴役之 
后，他們不受对任 何人的 契約的束縛；所以，每人开始享受他的天 
賦之权，自由保持或放弃，或轉付于他人之手。那时候，因为他們 
处于天然的状态，他們听从了摩西故劝吿。他們所信賴的人主要 
的是摩西。他們决定把他們的扠利不交付給任何別人，只交給上 
帝 I 不再延迟，他們都异口同声地答应听从神所有的命令，凡神不 
由預言方式的启示所发布之权他們槪不承认。这个諾言，即把权 
利轉让于上帝，其实現正与在普通的社会中我們所知者相同，在普 
通的社会中大家同意放弃他們的天賦之权。事实上，是借一个一 
定的契約与一个誓約(見《出埃及記》第三十四章第七节)。犹太人 
自由地不受强迫与威胁把他們的权利交出来，让与上帝。不但如 
此，为的是这个契約可以批准决定，不致于被人疑心是靨局，在犹 
太人经历了只有上帝的惊人的权能才能使他們繁荣之前，上帝沒 
有做契約中的一員（《出埃及記》第十九章第四、五节)。那是因为， 
他們相信只有上帝的力量才能使他們不致灭亡，他們才把天賦的 
自存的权能交付給上帝。这天賦的自存的权能他們从前也許认为 
他們是有的，所以把此权与他們所有天賦之权同时交出了。 

所以，只有上帝对希伯来人有統治之权。他們的国家是凭借 
名为上帝的王国这个契約的。上帝說是他們的国王；因此之故，犹 
太人的敌人就說是上帝的敌人。凡想法夺取統治权的公民就犯了 
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背叛上帝 之罪; 最后，国家的法律就称为上帝的律法与誡律。所以 
在希伯来国，民政权与宗敎权都是完全由服从上帝而成，二者完全 
是一回事。宗敎上的信条不是一些箴言，而是一些律法与命令;虔 
誠与忠誠，不敬神与不忠，看成是一回事。凡背弃宗敎之人就不算 
是一个公民，仅仅根据这个理由，那个人就被认为是个敌人。凡为 
宗敎而死的人就被人认为是为国而死。事实上，政敎的法律与权 
利完全沒有分別。因为这个理由，政府可以称之为神权政体，因为 
一般公民除上帝的启示而外，不受任何拘束。 

伹是，这种情形学理上是如此，实践上則不然。因为，据我們 
下面所說就可明白，事实上，希伯来人把統治之权完全操在他們自 
己之手。这可以由政府設施的方法与計划看出来，我就要加以說 

因为希伯来 A 沒有把他們的权利交付給任何別人，而是像在 
民主国家中似的把他們的权利都均等地交出来，大家都齐声喊道： 
“无論上帝要說什么（不指出中間人或代言人来）我們就做什么，” 
因此之故，所有的人都是一样地受契約的拘束。大家都有均等的 
权利向神請示，接受与解释他的律法，所以大家对于政府都有一 
份，完全沒有分別。那么，最初他們在一起走近上帝，为的是他們 
可以知道他的命令是什么。但是，头一回招呼，他們听見了上帝說 
話，他們极为惊心动魄，他們以为他們的末日到了。所以，他們惶惧 
地又去見摩西，并且說:“看啊，我們听見上帝在火中說話，沒有理 
由我們想死。这場大火一定要把我們烧死。如果我們再听見上帝 
的声音，我們一定得死。所以，請你走上前去，听取我們的上帝的 
所有的話。你（不是上帝）和我們說話。凡上帝所要吿訴于我們 
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的，我們都顧意傾听，并且見諸实行。” 

这样說来，显然他們放弃了他們从前的契約，把他們的請示上 
帝与解释他的命令之权絕对地交付于摩西之手。因为他們于此并 
不答应听从所有上帝吿訴他們的一切，而是听从所有上帝告訴摩 
西的一切(見《申命記》第五章十誡以后，与第十八章，第五章第十 
五、十六节）。所以，摩西成了神律的唯一的宣揚的人与解释的人， 
因此也就是最高的裁判人，他本人不受人責难。他給希伯来人代行 
上帝的职务；換句話說，他捏有最高的王权，只有他有权請示上帝， 
給人民以神的答复，监督神的回答付諸实行。我說只有他，因为如 
果有人在摩西在世的时候要用主的名义宣揚什么，即使他是一个 
眞实的預言家，也被认为是有罪与篡夺王权的人 (《 民数記》第十一 
章第二十八节 )5) 。这里我們可以看到，虽然人們举了摩西，他們不 
能合法地举出摩西的继承者；因为旣已把他們的請示上帝之权交 
与摩西，絕对地答应把他看做一个神使，他們簡直就放弃了他們的 
权利的全部，摩西宣布誰是他的后继者，他們就得承认是上帝所选 
的。如果摩西所选的后继的人竟和他一样运用政府的唯一之权， 


有請示上帝的唯一之权，因此也就有立法与废除法律，讲和与宣 
战，委派大使与法官的唯一之权一事实上，执行一个統治者的一 


①見*民数記★第十一章第二十八节。在这一段中写着两个人在营里預言，約书 
亚要惩罰他們。若是任何人不得摩西的同意把神論交給人民是合法的，約书亚就不会 
这样做了。但是摩西认为饒了这两个人是好的，責备約书亚在摩西十分倦 子掌握 主权的 
时候劝摩西使闬他的王的特权。摩西那时宁願一死而不願握有专一之权 O 民数記、第十 
—章第十四节)。因为他回答約书 亚道: “你为我的緣故嫉妒人嗎?惟潁主的百姓都是 M 
言家，願主把他的灵降在他們身上。”那就是說，願和上帝商議之权是普遍的，权操在 W 
姓的手里。这样說来，关子权約书亚是不靖的,其錯只是关于用权的时候。关于用权旳 
时候他受了摩西的資备，正和亚比西受了大卫的責备一样，因为他动大卫 应該把碑曾氾 
叛围之罪的忝海处死。見<撒母耳記*下第十九章第二十二、二十三节。 
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切职务，国家就会变成一个君主国家了，与別的君主国唯一不同之 
处只是在于，別的君主国其实施是，或应該是，遵照甚至为国君所 
不及知的上帝的命令，而希伯来国君則是得到启示的命令的唯一 
的人了。这个区別是增加了国君的职扠，而不是削减了国君的职 
权。就两种国家的人民而論，人 A 都是一样地要受神之命令，人人 
都是一样地不晓得神的命令，因为每一个人都有賴于国君的話，而 
且只有从国君方面才能知道什么是合法的，什么是不合法的。人 
民相信，国君只是按照启示于他的上帝的意旨发布命令，这件事也 
不足以使人民不听命，而是更听命。但是，摩西沒有举出这样一个 
后继者来，而是把政权留給后来的人，其情况不能說是一个受人欢 
迎的政府，也不是貴族政治，也不是君主国，而是一个神权政体。因 
为解释律法之权操在一人之手，而按照这样解释律法以管理国家 
之权則操在另外一个人的手里（見《民数記》第二十七章第二十一 
节①）。 

为的是透彻地了解这个問題，我要把整个国家的行政加以适 
当的說明。 

第一，人民接到命令建造一个敎堂，这个敎堂应該好像是上帝 
居住的地方——那就是說，国家最髙当局居住的地方。这座敎堂 
之建造要由全民来担負，不由一个人担負，为的是这个向上帝請示 
的地方可以是公共的产业。利未波选为这个皇宮的臣宰与行政长 

①見《民数記*第二十七章第二十一节。《圣经★的譯者們把这章的第十九节和第 
二十三节譯得不正确。这一节幷不是說摩西給了約书亚箴言或忠吿，而是把他立力希 
伯来人的首領。这句話在《圣给中是常見的(見《出埃反記，第十八箄第二十三节 | «撤 
母耳記》上第十八章第十五节；々約书 亚記* 第一章第九节*，撤母耳記》上第二十五章 
第三十节)。 
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官；而摩西的哥哥亚论被选为他們的首长，好像是他們的国王上帝 
之副，其职权由他的合法的儿子們继承。 

他最接近于上帝，是神的律法的最高的解释者;他把神的回答 
传达給人民，并且为他們向上帝求恩。除了这些特权之外，如果他 
有統治之权，他就会是一个不折不扣的絕对的君主；但是，对政府 
而言，他只是一个公民。利未整个部落都有治理之权，所以在分裂 
土地的时候并沒有和別的支派分一份。摩西使一般人的心中对它 
怀有十分崇敬之心，是献身于上帝的唯一支派。 

更有进者，由其余十二个支派所耝成的軍队受命侵犯伽南的 
土地，把它分为十二份，用拈鬮的方法分配給諸支派。为了倣这伴 
事，选出十二个队长来，每一支派出一个，連同約书亚和高級祭司 
以理撒受权把地分为十二等份，用 拈鬮的 方法分配之。約书亚被 
举为軍队的最高司令官，因为只有他在紧急的时候才有請示上帝 
之权。請示的时候，不像摩西似的只在他的帐篷里，或在敎堂里， 
而是经过髙級祭司，上帝的回答是只启示給高級祭司的。不但如 
此，他受权执行，并且使人民服从经高級祭司所传达的上帝的命 
令;他寻求并且使用执行这些命令的 方法； 他想选擇多少軍官就选 
擇 多少; 他随意做任何 取舍； 由他出名派遣 大使; 总而言之，战爭完 
全由他控制。沒有合法继任他的人——是的，在国事紧急的时候, 
他的缺只由神的直接命令来补充。在平时，和与战的一切实施都由 
支派的首領来管理，这一点我不久就将指出。最后，所有自二十岁 
到六十岁的人都要遵守命令武装起来，耝织民兵，不是尽忠于其主 
将,也不是尽忠于高級祭司，而是尽忠于宗敎与上帝。軍队或大簞 
称之为上帝的軍队或上帝的大軍。因为这个道理，希伯来 A 称上 
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帝为軍旅的 上帝； 打大仗，关系全民的存亡的时候，圣約匮携在軍 
中，这样人們就可以好像看見他們的君王和他們在一起，大家都鼓 
足了力量。 

从摩西留給他的后继人的指示我們分明可以看出来，他是选 
擇行政的人而不是选擇专制者来继 任他； 因为他不授人以請示上 
帝之权，只有他是可以这样做的，所以，沒有一个人像他似的有权 
立法与废除法律，决定战爭或和平，选擇 A 以行宗敎或政务上的任 
务。所有这些都是一个統治者的特权。的确，高級祭司是有解說 
律法，传达上帝的回答之权。但是他与摩西不同，他不能随意什么 
时候都可以这样做，而是只有在軍队的主将，議会或什么类似之权 
耍他这样做的时候他才能这样做。主将和議会可以随意請示上_ 
帝，但是只能经过高級祭司接受上帝的回答，•所以高級祭司所报吿 
的上帝的話与摩西所报吿的不同，不是命令，而只是回答；这些回 
答为約书亚和議会所接受，这才算得上命令与指今。 

亚伧和他的儿子以理撒之为高級祭司是摩西选 擇的； 在摩西 
死后，此职变成了世袭，后人有权被选以充此职。軍队的主将也是 
摩西选的，其行使职权不是因有髙級祭司的命令，而是因有摩西的 
命令。是的,在約书亚死后，高級祭司并沒有指派任何人以代替之。 
关于主将，将官們沒有又向上帝請示，而是每人对于他自己的支派 
的分遣队保留約书亚之权。并且所有的将官对于整个軍队保留全 
权。好像是用不着一个主将，除了在他們不得不集合他們的兵力以 
抵抗一个共同的敌人的时候。在約书亚的时候这是常常发生的，那 
时候他們沒有一定的住所，一切都归公共所有。在所有的支派由 
于征服之权都获得了他們的領土，分了他們的指定的所得之后，他 
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們就分开了，他們的所有就不再是公有了。因此就再用不着有一 
个司令官，因为各支派应該看做是联合的国族，而不应該看做是众 
公民的集合体。对于他們的上帝和宗敎来說，他們同是 公民； 但 
是，就一个人对另一个人所有权利而言，他們只是联合到一起的。 
事实上，他們很像荷兰合众国(假如公有的敎堂除外）。公有产业的 
区分，不过等于說每个所有者单独有自己的一份，对于这一份，別 
A 都放弃权利。这就是摩西选支派首領的原因——就是說，統治权 
分开的时候，各个首領可以管理他自己那一部分;经过高級祭司向 
上帝請示关于他的支派的事务，統轄他的軍队，建造与加强城池， 
委派法官，攻击他自己領地的敌人，完全控制軍政事务。除上帝① 


①“除上帝以外，沒有管轄每个首領的法宫。”犹太法师們和一些一样糊塗的基督 
徒 U 为人称之力“大”的議会是摩西成立的。事实上，摩西选择了七十个同事来帮助他 
治理，因为他不能担当全体人民的重担。但是他从采沒通过任何法律来成立一个七十 
个成員的团体。相反，他命令每个支派在上帝所賜与的城市中为自己委派法宫按摩西 
自己所立的法律来解决爭端。倘或法官們对于这些法律的解释有不同的意見，摩西命 
他捫和高級祭司商議（高級祭司是法律的主要的解释者）或与他們的上級的首席法官 
(他有权与高級祭司商議)商議。幷依照所得到的回答决定爭端。如果任何下級法宫宣 
布，他不受直接得来的或通过他的国家的元首而来的高級祭司的玦定的約束，这样一个 
人就要为首席法宫(不論他是誰，只要是他的上級)处死 h 申命記—第十七章第九节）。 
这个首席法官旣可以是約书亚，卽全民的最高領袖，也可以是在各部落分立以后所委 
派的，关于部落的事务、宣战媾和、設防城甫、委派内地的法官等等事务，有与高級祭司 
商議之权的部落首領。此外，这也可以是全体或某些部落所授权的国王。 

我可以举出許多例子以证明我所提出的意見。这里我只举出照我看莱在所有的例 
子中最重要的一个。当西洛米蒂奇的預言家尊耶罗包力王时，他授予他以与高級祭司, 
商讅、委派法宫等权,事实上，他授予他以統治十个部落的金权,而勒候包只有統治两个 
部落之权，結粜，耶罗包可以在他的朝廷里建立一个最高法院，其权力如約沙法在耶 
路撒冷那 P 大0历代志》 下 第十九章第八节）。显然，不論是耶罗包，他是上帝所委 
派的国王，或耶罗包的人民都不受摩西律法的 拘束： 必須接受不是他們的国王的勒候 
包的判断。勒候包在耶路撒冷所設置隶厲子他的法宫更无权管轄他們。所以希的釆統 ■ 
治权划分之后，每个部落中就成立了一个最高 議会。 忽略希伯来諸国的組织的差导把。 
一切都混力一談的人陷入了許多困难。 
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或上帝专派的預言家以外，不必承认任何高級的法官。若是他不 
崇拜上帝，支派中其余的人不把他当做一个人民来究弹他，而是把 
他当做一个敌人来攻击他。关于这一点在《圣经》中我們有 S 例 
子。当約书亚死的时候，以色列的子孙們(不是一个新的主将）向 
上帝請示；决定犹大支派应該先攻击它的敌人。犹大支派单独与 
西緬結了盟，为的是結合它們的兵力与攻击它們的共同的敌人。其 
余的支派沒有加入这个同盟 （《 士师記》第一章第一，第二，第三 
节)。每个支派分別与其敌人作战，并且随意把他們接受为人民或 
同盟，虽然曾经有过命令在任何情形之下不对他們留情，而是要把 
他們完全毁灭。这种违抗受到了其余支派的譴責，但是并沒有使 
犯过的支派受到究弹。认为这不是宣布內战或过問別人的事情的 
理由。但是当卞雅憫支派侵犯了別的支派的时候，使錐系和平的 
力量完全瓦解，以致联合的各支派都不能在其境域內得到逃避，这 
些支派就把卞雅憫支派当做敌人攻击。打了三仗就把它打敗，按 
照打仗的規矩把有罪的与无罪的統通处死。这种行为他們后来悲 
伤追悔了。 

这些例子淸楚地证明了我們关于每个支派的权利的話。也許 
有人要問誰推选每个支派的首領的后 继人； 关于这一点我在《圣 
经》里找不到可靠的材料。但是我猜想，支派旣是分为若干家庭， 

每个家庭由年长者充家长，所以这些家长中之长者合法地继任了 
首領之职，因为摩西在这些家长之中选擇了七十个助手，他們和他 
組织成最髙委員会。約书亚死后在政府中执政的那些人称之为长 
者。长者是一个很普通的名詞，是士师的意思，我想这是誰都钿道 
的。但是关于这一点有所决定对于我們是不太重要的。在摩西死 
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后，不是一个人掌握一个統治者的所有之权；因为事务不是由一个 
A 处理，也不是由一个委員会，或普遍投票所处理。而是半由一个 
支派，半由其余有均等地位的支派所处理，所以显而易見，摩西死 
后，政府旣不是君主的，也不是貴族政治的，也不是平民的，而是如 
我們前边所說，神权政治的。这前边已经提过，說这一些就够了。 
应用神权政治这个名詞有以下的 理由： 

I .因为政府最高的所在地是神殿。我們已经說过，只有对于 
它，所有的支派都是同等的公民。 

I •因为所有的人都尽忠于他們的最髙载判者上帝，他們只对 
于他在心中答应服从一切。 

I •因为在需要一个主将或独载者的时候，只有上帝推选这样 
的一个人。这专由摩西用上帝的名义来指揮 （《 申命記》第十四章 
第十五节），实际上挑选了基甸、参孙、撒母耳可为证明；由此我們 
可以总結曰，其余忠实的領袖是用同样的方法选擇的，虽然这沒有 
明白地吿訴我們。 

这些导言旣已說过，現在应該硏究据此以組织政权的效果，并 
且看一看是否其果能使統治者与被統治者都守本分，統治者从不 
暴虐，被統治者从不背叛。 

那些运用或操政权的人，总是想法子用一种外衣以掩盖他們 
的强制的行动，让人看起来这种行动像是合法的。让人民相信他們 
的行动其动机是善的 • 若是他們是法律的唯一的解說的人，他們 
很容易做到这一点。因为显然这样他們就能有更多的自由，以实 
現艿希求和欲望。如果解释法律之权归于別人之手，或者法律的 
条文极其明白，沒人会对于其葸义冇什么不明了之处，則操政权的 i 




240 神 学政治 論 

人就不那么自由了。所以我們知道，因为解释法律完全操于利未 
A 之手 （《 申命記 >>第二十一章第五节)，希伯来的首領做坏事的能 
力就大为戚少了。从利未人这一方面說来，他們与政府无干。維 
持他們，重視他們，完全有賴于他們对信托于他們的法律有正确的 
解释。不但如此，每七年就把人民召集在一个地方，由高級祭司敎 
授法律;并且，每个人都要极其仔細，极其透彻地連续閱讀法律的 
书(《申命記》第三十一章第九节与第六章第七节)。 

所以这些首領們若是想极其受人尊敬，为他們自身設想，就不 
得不按照設制的众所周知的法律，小心翼翼地处理事务，人民就会 
把这些首領认做上帝的王国的行政人員与上帝的代理人；首領們 
若不这样做，就逃不掉神譴。对于首領們无羈勒的放纵尙有一个十 
分重要的节制。就是軍队是由二十岁到六十岁的所有的公民，沒 
有例外，龃织而成的，而且首領們不能厪用任何外籍的人当兵。我 
說这是十分重要的，因为大家都知道，国君們可以仅借用錢雇用的 
軍队来压制 人民； 而对于国君們再也沒有比民兵的自由权更可怕 
的了。这些民兵們用他們的勇敢、辛苦和热血把国家的自由和光 
荣建立了起来。所以，当 亚历山 大第二次要和大力雅打仗的时候， 
听了巴米尼劝吿的話之后，并沒有責备給了这样的劝吿的巴米尼， 
而责备了站在一边的包利柏商。因为，正如柯提斯所說(第四章第 
十三节)，在不久之前过于严厉地責备了巴米尼之后，他并沒有敢 
再責备他。馬其頓人的他所惧怕的这种自由一直到他俘虏从軍的 
数目起过了他自己的 A 民以后，他才克服了。只有在那个时候他 
才大发雷霆，他这种忿怒是前此由于国中首要人的自主所遏制而 
不得 发的。 
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通常的国家其君王憤于把胜利的全部光荣攫为己有。+如果民 
兵的这种自主能够約束这些君王，則对于希伯来的首領們就更是 
有效的。这些首領的士兵其从事于爭战，不是为一个君主的光荣, 
而是为上帝的光荣，是得到神的同意才去打仗的。 

我們也不要忘了希伯来的首領們其联合完全是由于宗敎的橋 
勒。因此之故，如果他們之中有人违犯了神权，就会为其佘的 A 以 
一个敌人对待他，合法地压服他。 

此外还有一种节制，就是怕有一个新的預言家兴起。因为一 
个人其生活毫无疵瑕，能够用某些神迹证明他眞是一个預言家，他 
事实上是已经得到了統制之权。此統制之权，其授予于他是以上 
帝的名义单独启示于他的，与前此授与摩西一样;不是像首領們仅 
仅通过高級祭司的。沒有疑問，这样的一个人不引用被压迫的人民 
以为己助，并且用些无关重要的神迹使他們对于他所想望的都相 
信。从另一方面来說，如果事情都办得井井有条，这个首領就可以 
沒时 准备； 預言家須得他的认可，須受检査是否生活眞是毫无疵 
瑕，是否預言家受天之命的神迹沒有可議的佘地。而且，是否他荽 
用主的名所說明的敎义与大家认可的敎旨以及国家的一般的法律 
相合。若是他的证件不足，或他的敎旨是新穎的，就可以合法地把 
他处死或容納，这完全由首領負責，他有全权。 

不但如此，首領們在身分或出身方面并不高于別人，只是因他 
們的年紀与本身的資格而处理政务。最后，不管是首領們或是軍 
队，都沒有理由爱好战爭而反对和平。一个人在軍营里是个士兵， 
在街上就是个 公民; 在軍营里是个首領，在法庭里就是个法官；在 
軍营里是个将帅，在国中就是个統治者。所以沒人会为打仗而想 
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打仗，而是为保持和平和自由而想打仗；也許首領們竭力避免变 
迁，这样就不必請示于高級祭司，就不必蒙站在髙級祭司面前的这 
种耻辱。 

約束首領們的預防办法就讲到这里为止。現在我們須看一看 
約束人民的办法是什么。而这些办法分明地見于社会組织的基础 
之中。 

凡对于此事略加注意的人就会明白国家之形成，其办法是在 
一般公民的心中养成极热烈的爱国之心。如此則人民极不容易起 
叛国之心。宁願忍受一切，而不願受外国人的羈絆。他們把权利 
交給上帝之后，他們就认为他們的王国是属于上帝。他們自己是 
上帝的儿女。別的国家他們认为是上帝的敌人，对之怀有强烈的 
仇恨(他們以此为虔誠，見《詩篇》第一百三十四篇第二十一、第二 
十二节)。在他們看来，沒有比立誓效忠于一个外国人答应服从于 
他再可怕的了。背叛自己的国家，也就是自己崇拜的上帝的王国， 
他們不能想像再有比这个更罪大恶极的了。 

那时认为如有人在国外住下来，那是心术不好的。因为他們是 
借崇拜上帝以結成一体。此对上帝的崇拜是不能在別处进行的。 
只有他們自己的国土是认为神圣的。世界上其余的地方认为是不 
洁与不敬神的。 

被迫流放的大卫对扫罗有以下訴苦的話:“如果他們是鼓动你 
反对我的 A 的子女，他們应在主的前面被人詛咒；因为他們今天已 
把我赶出来，不許我居留在上帝遺留下来的地方，他們說道，去，侍 
奉別的神吧” （《 撒母耳記》上第二十六章第十九节;^我們应該特 
別說明，也是因为这个道理，沒有一个公民曾经被流放过。曾经作 
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恶的人是要受惩罰的，但是不能受辱。 

这样說来，希伯来人对于他們的国家之爱不仅仅是爱国之心， 
也是敬神之心，用每天的礼仪来养育，以致他們对于別的国家的 
仇恨必是已经深入于他們的本性之中了。他們每日都举行的礼拜 
不仅是与別的国家的礼拜有所不同（由于他們是一个特殊的民族， 
并且完全与別的民族隔絕，自是不同的），是絕对相反的。这种一 
日复一日的斥責，自然而然地养成一种不可磨灭的仇恨，深深地长 
在心中，因为各种仇恨之中，以由于极度的虔敬而来的是最为深固 
的了。此种仇恨其自身即被 A 认为是敬神的。煽动这种仇恨，使之 
愈来愈甚，也不是沒有一个总的原因，因为这是互为影响的；邻国 
对于犹太人其仇恨也是一样强烈的。 

至于不受人的統治，对于他們国家的专誠，对于所有別人的絕 
对权，一种仇恨不但是許可的，而且以为是敬神的，对于他們同类 
的轻蔑，他們的风俗与宗敎仪式的特异，我再重复一次，加强犹太 
人为他們的国家以非常的坚忍与勇气忍受一切之心的所有以上这 
些原因的效果是如何之大，立刻就可以为理智所认识，并为经验所 
证明。只要城池还存在，他們对于外人的統治就不能忍受;因此之 
故，他們称耶路撒冷为“一个反叛的域” (《 以斯拉記》第四章第十二 
节）。他們的国家在重建之后(这不过是第一个国家的一个影子而 
已，因为那些高級祭司們已经把支派的首領們的权力篡夺过来)，罗 
馬人好不容易把它毁掉了，这有太西特可以为证(《历史》，第二章 
第四节）:“威斯柏辛已经結束了对犹太人的战爭，放弃了围困耶路 
撒冷，以为这是一件艰巨的工作，此乃是由于 a 太人的性格与其速 
信之坚强，而不是由于被围困的人尙有气力以滿足生活之必需。” 
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伹是除了个人的意見所举的特点之外，有一特点是为这一个国家 
所特有的，对于保持公民的友爱，遏止逃亡与放弃国家的思想，是 
很重要的。此无他，即利己是也。这是人类所有的行动的力 量与生 
命。在希伯来国这特別是有保证的，因为任何別的地方都沒有像这 
一个社会的公民其財产是那么有保 障的。 因为他們对于土地之所 
有和他們的首領們是均等的。他們对于地亩有永久权。因为如果 
有 人由于貧困不得不卖出他的田地或草地，他在五十年节那一年 
又原璧收回来。还有一些类似的法令以防不动产的轉让。 

还有一层，在这一个国家中，人对于其邻人，也就是說，对于其 
同胞之义务以最大虔敬之心行之，以为这是获得君王上帝的荣宠 
的方法。在这样的一个国家中，貧困是比在任何別的地方容易容 
忍的。所以希伯来的公民在什么地方都沒有比在他們自己的国家 
中富庶。出了国的边境，他們遇到的只有損失与受辱。 

| 下列各点对于使他們不出外以及防止 丙战与 免除发生 爭端， 
都是很重要的。 A 都沒侍奉他的同仁的义务，只有侍奉上帝的义 
务，同时对于同国的人的慈善与仁爱认为是最髙的虔敬，此对于同 
胞之情有不少是由对于外国之普遍的僧恨与外国对他們僧恨养成 
的。更有进者，他們自幼至长在服从方面所受的严格的訓练是一 
个很重要的 因素； 因为他們的行动必須遵从法律的固定的規条 。一 
个人想耕田的时候也許不能軿田，而是他只能在一定的时期 ，一定 
的年份，一次用一种牲畜耕田；所以，他也許只能用某种方法在某 
种季节播种与收获。事实上他的一生是一个服从的长期的学校(見 
第五章論礼仪的用处 h 这样的习慣之养成是由于服从好像是自由 
而不是奴役，而且人希求所让做的而不希求所禁止的。尙有一事, 




第十七章证明沒人能或需要把他的所有的权利都交付給統治权 245 

对于这种結果頗有助力，就是，在一年的一定季节中，人民必須尽 
兴地休息与欢乐，这不是为他們自己的快乐，而是这样他們才能高 
商兴.兴地崇拜上帝。 

他們在主之前每年欢宴三次；毎礼拜的第七天不許他們做任 
何工作，以从事休息；除此以外，还有別的时节，沒有不良影响的欢 
乐和宴飮不仅是許可的，而且是受命要做的。我以为比这个影响人 
心更好的方法是想不出来的，因为再也沒有比出自虔敬的喜悦，最 
仰与爱的混合体这种引誘更强有力了。经过反复的重复不易失掉 
效力，因为各种佳节的仪式是有变化的，很少重复 。 此外还有对于 
神殿庄重的崇敬，大家是极其小心地培养的，由于将近神殿之前他 
們必須行的仪节，他們极其崇敬神殿。即使到 S 在，犹太人讀到摩 
拿西所犯的罪行，他竟胆敢把一个偶像放在神殿里，也是不寒而慄 
的。律法小心地保存在至圣所的最深处，对于人們也是崇敬之物。 
所以，流行的传聞与謬見在此是不足怕的，因为沒有 A 对于神圣的 
事物敢于有所决断，而是不用理智，大家都觉得必須听从在神殿中 
所接受的上帝的回答所下的命令，遵守上帝所立的一切律法。 

我想現在我已把希伯来国主要之点解說淸楚了，虽然說得很 
簡短。律法常使希伯来人順从。現在我应硏究一下常常使人犯法 
的原因，最后讲到他們的国家的完全复灭。也許有 A 要吿訴我这 
是由于他們的硬 心腸； 可是說这話是幼稚的，因为为什么这个民族 
的心腸会比別的民族的心腸更硬呢？那是天性使然嗎？ 

但是，个人是天性养成的，天性則不足以造成不同的民族。民 
族与民族之差是由于他們的語言、风俗与法律的不同；而由于最后 
說的两項，即风俗与法律，他們可能有一种特具的性情种特具 
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的生活方式与特有的偏見。那么，如果希伯来人比別的民族心腸 
硬，其咎是在他們的法律与风俗。 

这当然是眞的，意思是說，如果上帝原来意在他們的主权更能 
久远，他是会給他們以別种仪式与法律的，是会建立一个不同的政 
体的。所以我們只能說，他們的上帝对他們发了怒，不业如耶利米 
所說，由于建造这座城，甚至也是因为他們的法律的設制。 

这一点有《以西結书》第二十章第二十五节可以为证:“我也任 
他們遵行不美的律例，謹守不能使人活着的恶規。因他們将一切 
初生的经火，我就任凭他們在这供献的事上玷汚自己，好叫他們凄 
凉，使他們知道我是主。” 

为的是了解这些話和希伯来国的灭亡，我們必須記得，最初意 
在把祭司的全部职务都托交于初生的 A ， 不交于利未人（見《民数 
記》第八章第十七节)。除利未人之外，当所有的支派都崇拜金犢 
的时候，初生的才被摒斥和玷汚，选出利未人来以代之 (《 申命記》 
第十章第八节)。当我把这种变化加以思索的时候，我有意叫出太 
西特的話来。那时上帝的目的不在犹太人的安全，而在报仇。律法 
本应是为促进人民的节操、幸福和安全，而天心竟然震怒，創制律 
例意在报复，旨在惩罰，我对此大吃一惊。这样，法律就不像是法 
律，就是說，人民的保障，而是痛苦与惩治了。 

人民所不得不贈給利未人与祭司們的礼物——初生子的超 
度,欠利未人的人头税，专由利未人行圣礼的这种特权一我說， 
所有这些都是对人民的沒有尽期的責难，长期让 A 想到他們所受 
的摒斥与侮辱。不但如此，我們未尝不可以断言，利 未人总 是不断 
地把責言加之于他們，因为在成千整万的人之中，必有不少的人对 
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于神学喋喋不休，而又不求甚解。所以人們养成一#习憤，密切注 
意和)未 A 的行动，其实利未 A 也是人;养成一种习償把一个人的过 
失加之于整个团体，不断地发出怨言。 

除此以外，尙須使他們所憎恨的而且与他們沒有血統关系的 
人不做事。当供应缺乏的时候，这似乎是特別可悲的。这样說来， 
如果在太平无事，动人听聞的奇迹不再发生，极有权威的人不出現 
的时候，人民的易怒和貪婪的脾气就冷靜起来，最后废弃了一种设 
拜，（这种崇拜虽然是神圣的，却也是让人难堪的，甚至是有敌意 
的，）寻求一些什么新的东西，这是无足怪的。首領們为获得統治 
权，总是采取博得人民的同情与疏远髙級祭司的这种流行的办法， 
他們竟答应了他們的要求，采行一种新的崇拜，我們对此能大惊小 
怪嗎？若使当初国家是照原来的意思形成的，則各支派的权利与 
荣誉就会是平等的，事事就会建立在稳固的基础之上。誰会頃 : S 
侵犯他的同族的宗敎之权呢？除了贍养自己的弟兄与父母以尽宗 
敎上的义务，一个人还何所求呢？誰不乐得承受他們在法律方面 
的解释，与通过他們接受上帝的回答呢？ 

如果大家都有充当祭司之权，各支派就会更加团結了。如果 
利未人之被选当初不是出于忿怒与报复，一切危险就会免除了。但 
是，我們已经說过，希伯来 A 已经冒犯了他們的上帝，正如《以西結 
书》上所說，上帝在他們的供献的事上，拒絕一切初生的经火以玷 
汚他們，这样他可以毁灭他們。 

这一段也为他們的历史所证实。荒原中的人們一安逸富庶地 
生活起来，有些出身高貴的人就开始对推选利未人这件事反抗起 
来，使人因此相信摩西沒有遵守上帝的命令办事，而是为他們自己 
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的快乐行事，因为他尽先推选自己的支派，并且把高級祭司的职位 
永久賜給他的哥哥。所以他們就鼓动起一群人来見他,喊着說，所 
有的人都是一样神圣的，他不应該把自己抬得比別人髙。摩西不 
能和他們讲道理使他們 平靜; 但是，为保证宗敎，有一奇迹出来干 
与，那些人都灭亡了。然后全体人民又造过一次反，他們相信他們 
的勇士沒有被上帝的判罪处死，而是因被摩西策划而处死的。在 
一次大屠杀或疾疫之后，由于营养不足，叛乱平息了，但是其平息 
是大家宁願死而不願在这种情况下生活着。 

我应該說叛乱停止了，而不应該說和睦調协又建立了起来。这 
可以证之于《圣经》(«申命記》第三十一章第二十一节)，在那里上 
帝在对摩西預言他死后人們要放弃神的崇拜之后，这样說:“我未 
領他們到我所起誓应許之地以先，他們所怀的意念我都知道了， 
过了一会儿(第三十一章第二十七节)，摩西說：“因为我知道你們 
是悖逆的，是硬着頸項的。我今日还活着与你們同在，你們尙且悖 
逆上帝，何况我死后呢!” 

我們大家都知道，果然应验了他的話。大的变动、极端的放 
纵、奢侈、无情滋长起来;情形是每况愈下，等到后来 ，人民在屡被 
征服之后，就公开地与神权絕裂，想要一个人做国王，如是則政府 
的所在能成为法庭，而不是神殿，各支派才是属于他們国王的同等 
的公民，而不属于神权与髙級祭司。 

这样就为新的叛乱产生了大量的材料，終于招致了整个国家 
的灭亡。国王們因統治不稳，最为猜总，在他們自己的国內絕不能 
容忍另一个統治杈。从平民中选出来的开头一些国君对于他們所 
得 到的高位引为滿足;但是他們的儿子們則不是如此，他們的王位 
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是由世袭得来的，他們就漸漸开始有些兴革，为的是把所有的統治 
权都操之于他們之手。大致說来，这一点他們沒能做到，只要立法 
权不属他們，而操之于把律法藏之于至圣所，并为人民解释律法的 
高級祭司之手。这样說来，国君們与人民一样都須遵守法律，不能 
废弃法律，或以同等的权力創制新的法律；不但如此，利未人不使 
他們与聞宗敎上的事务，国王与人民都是不洁的。最后，国家整个 
的安全系于一个人的意志，如果那个人看来是一个預 言家; 他們曾 
看見过这祥的一个例子，就是，撒母耳是如何完全，如何容易能使 
喚扫罗，因为一有不听命令，他就可以把統治之权轉到大卫的手 
里。所以国王們見到在他們的国內有另一个統治权，他們行使的 
統治扠是不稳固的。 

为的是克服这些因难，他們允許把別的神殿献給神，这样也許 
就再不必与利未人 商酌； 他們也找出許多以上帝的名义預言的人 
来，这样他們才有他 們自己 的人来与眞的預言家作对。但是，尽管 
他們做了不少的努力，他們終沒有达到他們的目的。因为預言家 
們对于意外有所准备，等候适当的机会，例如一个新君临政，那总 
是不稳的，那时前君的記忆还是鮮明的。在这个时候，他們不难借 
神权宣布国王是暴虐的，能提出一个很有道德的勇士来恢复神权， 
合法地获得統治杖，或統治权的一部分。可是，就是这样預言家們 
也不能多所成就。他們确能鏟除一个暴君•，但是，他們只能以付出 
內战流血的代价以設置另一暴君以代之。除此而外，別无能为，其 
所以如此，是有一些原因的。傾軋和內战沒有終了的时候，因为违 
犯神权的根源总是一祥的，只有把国家重新布置，才会把这些根源 
去掉。 
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我們現在已经看見宗敎是怎么輸入希伯来国的，如何这个国 
家或許本可以延续久远，如果立法者（上帝）的公正的忿怒容許的 
話。旣是这是不可能的，这个国家当然到时就消灭了。我現在只 
是談第一个国家，因为第二个只是第一个的影子，这是因为人民受 
他們所属从的波斯人的权利的束縛的緣故。在自由恢复了之后， 
高級祭司們篡夺了管理政务的长官的权力，这样就获得了絕对的 
統治权。祭司們心中燃烧着热火，想同时掌管政权、君权、高級祭司 
的职务。所以我就无需乎再讲第二个国家。在我們认为第一个国 
家是能经久的这个范围內来說，是否能够模仿这个国家，以及是否 
尽力仿效它就是信神的，这可于下文見之。我只想請人注意已经 
指出的原則，以为最后的結論，即是，从我們在本章中所說看来， 
显然可見，神权或宗敎之权是起源于一个契約。若沒有这样的契 
約，則只有天賦之权存在。希伯来人沒有宗敎上的义务对于不在 
契約之中的国家表示虔敬之心，而只是对他們同国的人民有这样 
的义务。 


第十八章自希伯来人的联邦和他們的 
历史引出一些政治学說来 

虽然我們心目中的希伯来人的联邦本可以永久延续，現在却 
无法对此联邦加以模仿，而且如此做去也是不合适的。如果一个 
民族要把他們的权利移交給上帝，必須和他訂定一个明白的契約 6 
做这件事不但需要交出权利的人的同意，而且也需要上帝的同 
但是上帝通过他的使徒們启示过，上帝的契約己经不再是用墨永 



第十八章自希伯來人的联邦和他們的历史引出一些玫治学說来 251 

写的，或写在石板上，而是用上帝的灵写在肉体的心板上的。 

不但如此，这种政体只可以是那些与外人断絕关系的人有的， 
他們閉关自守，与外界完全隔絕;这种政体对于必須与別国有交往 
的人是沒有用处的；所以可以采用这种政体的情形眞是少之又少 
的 。 . 

但是，虽不能完全模仿这种政体，此种政体却有許多优点，我 
們可以注意。也許加以模仿是有好处的。可是我的意思不在对于 
各种政体加以詳細的論列，所以我对于这些点将存而不論，只把与 
我的目的有关的那些点讲一讲。 

上帝的王国不为选出一个有統治权的尘世統治者所 侵犯； 因 
为希伯来人把他們的权利交出以后，他們把統治权贈給摩西，把用 
上帝的名义創制与废除法律、选擇祭司、审判、敎导、惩罰的全权授 
与他，事实上是把一个专制君主的所有的持权授与了他。 

还有， S 然祭司們是法律的解释人，他們沒权审判公民，或把 
任何人逐出敎会。这只能由自人民中选出的审判官与官长来做。把 
希伯来 A 的成就与历史考量一下，就可以把別的値得注意之点显 
示出来。 就是： 

I •一直在第二个联邦的祭司捏有下令、处理政务之权以后， 
是沒有宗敎的宗派的。为的是这种权可以保持到无穷，高級祭司 
們篡夺了世俗統治者的权力，最后願人称他們为国王。其原因是 
显而易見的；在第一个联邦中命令都不能由高級祭司具名，因为他 
沒有权制定法律，只有权把对首領們或宗敎会議所問的問題的上 
帝的回答給出来。所以沒有动因使他对于法律加以变更，而是恰 
恰相反，他小心地处理与保护已经接受承认的。他保持他的自由 
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不受首領們的意志損害的唯一方法是使法律完整。在髙級祭司們 
已经取得政权之后，除了他們已经有的权力，又加上了世俗的統治 
者之权。此后，每个人开始在宗敎的与世俗的事务上追求他自己 
名字的光荣，用祭司权解决各种事务，天天发出关于仪式、信仰、以 
及一切別的新的命令。他力求使这些命令和摩西的律法一样地神 
圣和有权威性。这样宗敎就降为退步的迷信，而律法的眞正的意 
义与解释就变得腐化了。不但如此，在复兴之后，高級祭苛們为世 
俗的統治作了准备，同时，他們答应了每个要求，企图博得一般人 
的欢心 i 人民无論做什么，哪怕是很不敬神的，都加以认可，使《圣 
经》来順应流行的堕落的行为。瑪拉基的不愼重的話可为佐 i 正：他 
寊备他那时候的僧人，說他們是蔑視上帝的名字的人，然后他存 
以下的辱駡的話(《瑪拉基书々第二章第七，八节）：“祭司的嘴里当 
存知识。 A 也当从他口中寻求律法，因为他是万軍之主的使者。你 
們却偏离正道，使許多人在律法上跌倒。你們废弃我与利未所立 
的約。 这是万軍之主說的。”他又非难他們随意解释律法，只尊敬 
人，不尊敬上帝。当然髙級祭司們的行为极其小心，以避开群众之 
中狡黯者的側目，因为那些人最后鼓起了勇气說，只有那些 写下来 
的律法才应妥实加以保存，說法 利賽人 (正如約瑟法在他的《古代 
史》里所說，主要是平民)被驅，說是祖先的传統的那些命令完全不 
应該遵守。无論这話是否是眞，我們相信高級祭司們的奉承、宗敎 
与法律的腐化、以及法律大量的增加是不可减免的爭端和口舌的 
极大和常有的原因。当人們用一股迷信的热誠爭吵起来，而有长 
官为这一方或那一方作主的时候，他們永远不会和解，势必分成党 
派。 
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I .値得注意的是，有私人地位的預言家們，由于随便警吿人， 
責备人，非难人，是把人激怒，而不能使人改过。而国王們借他們 
的責难与惩罰，总能发生一种效力。就是虔敬的国王們也常觉得 
預言家們是不能容忍的，这是因为他們有权判断行为是否正当，或 
責备国王們自己，如果那些国王們不经預言家的核准胆敢处理公 
私事务。据《圣经》說，亚撒王以虔敬之心临政。他把預言家哈那 
尼押到监牢里，因为这个預言家敢于不客气地責难他与亚尔美尼 
王訂立了一項条約。 

也还可以引一些別的例子，可以证明由于这种自由，宗敎的害 
多于利，还不用說尙有別的后果，那就是，如果預言家保留他們的 
权利，就会招致大的內战。 

I .在人民握权的整个时期，只起过一次內战，而且那次內战 
完全平息了，征服者对被征服者十分怜憫，想尽方法恢复他們从前 
的尊荣与权力，这是很惊人的。但是在此之后，人民对国王們不大 
习慣，把他們的政体变成一个君主国，內战几乎打个不停；战爭之 
激烈超过了前此有过記載的一些 战爭; 有过一次交鋒（对于我們的 
宗敎信仰极为有害），五十万以色列人为犹大的人所屠杀，在另一 
次战爭中，以色列人杀了很多犹大的 A (其数目未为《圣经》所載）， 
几乎把耶路撒冷的墙夷为平地，在无节制的忿怒中剽掠了神殿。最 
后，滿载了自他們的同胞得来的战利品，飽尝了鮮血，他們然后带 
定了人质，把国王留在一个几乎沒有 A 烟的国中，把他們的武器放 
下了，依靠他們敌人的弱点，而不是依靠敌人的信誠。几年之后， 
犹大的人带着补充的兵力，又来打仗，但是又为以色列人所敗，十 
二万人为以色列人所杀，二十万他們的妻子被俘，大量的战利品为 



人所夺。犹太人由于他們的历史中詳細記載的这些与类似的战爭 
疲憊不堪，他們最后作了他們的敌人的牺牲品。 

不但如此，如果我們把各种政体之下太平无事的日月計算一 
下，我們就发見有很大的不符。在君主国之前，常常四十多年，有 
一次八十年（这几乎是唯一的一个长的时期）沒有战爭，无論是对 
外还是对內。在国王們获得了統治权之后，仗就不像从前似的是 
为和平与自由而打，而是为好大喜功而打了；因此，我們知道除所 
罗門之外（他的道德与远見在太平的时候比在打仗的时候容易表 
見），他們都打过仗。最后，爭权的一种致命的欲望得了手，这样常 
常使获得王位的道路上洒滿了鮮血。 

最后，在人民当政的时候，法律維持了尊严，严明地为人所遵 
守。在君主国以前，很少預言家吿誡过人民。但是在有了国王之 
后，就同时有許多預言家这样做了。欧巴地救活了一百个人，把 
他們藏起来，怕的是和其余的人为人所杀。据我們所知，直到国王 
們得权之后，人民从来沒有为伪的預言家所欺。很多預言家为国 
王所驅使。尙有一点，人民的心总的說来是随情形的不同而驕散 
或謙卑的。在有灾难的时候，容易自己加以矫正，又来依从上帝， 
恢复他的律法，因此就免于复亡;但是国王們的心总都是得意驕傲 
的，他們不受屈辱就无法改正，他們对他們的恶行坚持不改，甚至 
直到城的最后的复亡。 

据我以上所說，我們現在分明可以看出 s 
I .把发布命令或处理政务的任何权让与牧师对于宗敎与国 
家是多么有害。反过来說，如果只許牧师們对于适当地对他們提出 
的問題給予回答，并且照例只能宣传和实行众所公认的敎义，是多 
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么有助于安定。 

I .把純乎是思辨和易起爭辯的事物交付給神权是多么危险。 
把意見当做罪恶的政府是最暴虐的政府^因为每人都对于他的思 
想有不可夺取之权。而且这种情形能够引起群情的忿激。 

彼拉多对法利赛人的激情让步，同意把基督釘在十字架上，他 
鈿道基督是无罪的。而且，法利赛人为的是动搖較他們富有的人 
的地位，开始涉足到宗敎的問題上来，責备掇都該人不敬神，并且， 
以他們为榜样，用最卑鄙的假心假意，用他們所謂热衷于主的那种 
伺样的神圣的震怒，迫害那些純洁的品性和高尙的道德引起了一 
般人的仇恨的那些人，公然辱駡他們的意見，并且煽动民众强烈的 
徼情来反对他們。 

外面罩上了一层宗敎的美丽的外衣的这种过度的放纵是不容 
易压抑的，特別是当統治当局引进来一派 A 的时候，他們并不是这 
一派 A 的 头目； 因此人家不把他們看做神权的解释人，而是看做足 
宗派里的人，那就是說，看做是承认宗派的領袖所拥有的解释神权 
的人。关于这些事物宫吏的权力就远比不上宗派的領袖之抆，宗 
派的領袖的解释是国王們不得不唯命是听的。 

在一国之中为避免这些弊病，最安全的办法莫过于使敬神与 
宗敎只在于行为，那就是說，在于行公正与仁爱，每人別的方面的 
断定則听其自由。关于这一点我即将詳加論述。 

I •我們知道无論是为国家或为宗敎打算/把决定什么是合法 
或不合法之权授与統治权是多么必要的。如果这种判断行为之权 
給了上帝的每个預言家，对于国家与宗敎就有很大的損害，就更不 
应該授与那些旣不能預言又不能做出奇迹的人了。以后我也要对 
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于这一点詳加討論。 

IV . 最后我們知道，对于国王不习慣，有一全套法律的一个民 
族建立一个君主国是多么有害的。人民旣不能容忍这样的一个政 
权，王权也不能服从低于它的任何人所設制的法律与民权。更不 
能希望一个国王維护这样的法律。因为这样的法律其創制不是为 
支持他的統治，而是为支持人民的統治，或是为支持什么从前統治 
过的一个議会，所以保护民权，国王就好像是个奴隶，不是个主人。 
一个新君主国的代表要极力想法子創制新的法律，为的是夺取統 
治权以为己用，为的是削咸人民，一直到后来人民觉得增加王权比 
削减王权更为容易。但是我不能略过去不說鏟除一国君主也是同 
样危险的，虽然无人不承认他是个暴君。因为他的人民对于王权 
习慣了，不会服从別的政扠，对于任何不那么严厉的控制都加以轻 
蔑嘲笑。 

所以，从前的預言家发現，如果鏟除了一个君主，必須有另一 
个君主来代替沲。这个取而代之的君主要是暴虐的，这是出于必 
然，不容选擇。因为，他如何能忍耐看到人民的手有君王的血腥 
气，对人民篡弑高兴，以为是光荣的伟业呢?犯了这种行为 ; 不是让 
他自己看的一个例子，一个警告嗎？ 

1 如果他眞想当一个国王，不想承认人民是国王的法官与他自 
己的主人，或操不稳固的政权，他就必須为前于他的那个国王之死 
报仇，为他自己設想以警众，怕的是 A 民胆敢再犯一次类似的罪。 
可是他不容易借屠杀人民为暴君之死报仇，除非他維护暴政，认为 
前于他的那个君王的行为是正当的，这样就步了他的后尘 D 

所以这样才会有些民族常常更动他們的暴君，但是从来沒有 
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把他們鏟除，或者把君主政体換成另一个政体。 

关于这件事实英国人給我們以一个可怕的例子。他們探求怎 
样在法律的形式之下废除他們的君主。但是当把他废掉之后，他 
們完全无法改变政体，流了不少的血之后，其結果是須以一个不间 
的名义欢迎一个新的君主（好像原只是一个名义的問題）；这个新 
的君主能巩固他的势力的唯一方法是完全灭絕了皇族，把 国王的 
朋友无論是眞的或疑似的都处死，借战爭来扰乱和平(:和平可能滋 
长不滿的情緒)，为的是使人民可以注意新奇的事項，轉移人民的 
心，不想国王的被杀。但是，最后人民想了一想，除了侵犯了合法 
的国王的权利，使各种事情每况愈下之外，人民为国家的利益一事 
无成。所以人民决定走回原路，愈快愈好，直到看見完全恢复原来 
的情形，才肯罢休。 

也許有人反对道，罗馬人很容易地除掉了他們的暴君。但足 
我从罗馬的历史里对于我的主张得到了一个强有力的佐证。虽說 
罗馬人是很长于除掉他們的暴君与改換他們的政体，因为在他們 
的手中操有选举他們的国王与其继任之权，又因为其中是一些叛 
乱分子和罪犯，还沒有长久习慣于帝王的覊絆（六个国王被人民处 
死了三个)，但是他們沒能做出任何成就，只不过是选出来几个縣 
君来代替一个暴君，那些个暴君使人民长期呻吟于外战內战的情 
形之下。最后又把政府換成与君主政体只是名义不同的一种政体， 
正如在英国一样。 

至于說荷兰合众国，我們知道他們从来沒有过一个国王，只有 
伯爵，这些伯爵从来沒有得到統治的全权。荷兰的各省在雷賽特 
伯爵作使节的时候，显然是以首长的資格作出他們的决定。他們的 
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手里永远操有使伯爵們尽他們的职务之权，操有保持此权与人民 
的自由之权。如果他們的統治者暴虐无道，他們有不少的方法来 
显示他們的权力，他們能施以約束。若不得他們的同意与认可，是 
万事不能行的。 

这样統治之权一直是操之于各省，虽然最后一个伯爵想法篡 
夺此权，所以各省放弃此权的可能性是很小的，特別是因为他 n 
刚把他們最近几乎失掉的原来的主权，恢复起来。 

所以这些例子证实了我們的信念，就是，每种統治权应保持其 
原有的形式，而且确是不能把它改变而沒有毁灭全国的危险。这 
就是我在这里认为値得說的几点。 

第十九章說明关于精神方面的事物之权 
全靠元首，如果我們要正確地服从上帝， 

宗敎的外形应該合乎公众的安宁 

我曾說过，执掌統治 权的人 什么事情都有权过問，所有之权都 
有賴于他們的命令。我說这話的时候,我不只是指世俗之权，也是 
指宗敎之权而言。他們应該是二者的解释 A 与战士，不仅是世俗 
之权是如此的。我要人在本章中特別注意这一点，把这一点詳加 
討論，因为許多人否认裁决宗敎問題之权属于統治权，并且拒絕 
統治权是神权的解释者。所以他們随意責难統治权，甚至把統治权 
逐出于敎会之外，像从前安柏欧西斯对待西奥都西斯皇帝就是这 
样的。但是我要在本章中证明他們之用这个办法是为分裂政府，为 
他們攬权作准备。可是我先要指出，宗敎之获得法律的力量完全是 
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由元首的命令来的。上帝借現世的統治者以临民。除了在这个想 
义下，上帝在人民之中是沒有一个特殊王国的。不但如此， 宗敎的 
仪式与敬神表面的礼节应該合乎社会的安宁与幸福，因此只应該 
为統治权所决定。我这里只是說敬神的表面仪式与宗敎的表面的 
礼节，不是指敬神本身而言，也不指內心对上帝的崇拜，也不是指 
使內心一心一意崇敬上帝所用的方法。 

內心对上帝的崇拜与敬神本来属于每人的私扠，是不容让与 
別人的（我在第七章之末已加說明）。这里我所說的上帝的王国的 
意思，我认为可以从第十四章中所說的淸淸楚楚地看出来。我在 
那里曾经证明，一个人按照上帝的命令，借公正与仁爱的行动以崇 
拜上帝，是最能滿足上帝的律法的人。因此之故，仁义具有法律与 
命令的力量的地方，那就是上帝的王国的所在。 

有些时候上帝通过我們天賦的能力以敎人，命令人，实行仁 
义。又有的时候上帝做出特殊的启示。我不承认二者有什么分別。 
而且，只要是这种仁义的实践启示出来成了人們的最高无上的律 
法，启示的形式也是无关重要的。所以，如果我能证明公正与仁爱 
只能惜統治者之杈获得权能与法律的力量，鉴于統治者之权是操 
在元首的手里，我就不难得到一个結論，那就是，宗敎只能借有权 
命令人的人获得杈能的力量，上帝只借現世秉权的人来統御人間。 
由以上所說可知仁义之行只借統治权以获得法律的效能；因为我 
們在第十六章中說过，在天然状态之下，理智之权并不大于欲望， 
.而是人无論是循理智的規律，或是循欲望的規律以生活，其所操之 
权是与其能力一般大的。 

因为这个道理，我們无法設想罪恶能在天然的状态之下存在， 
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也不能想像上帝以一个法官的地位来惩罰人的 过失； 而是我們 
为万物遵循普泛的自然的一般規律，敬神与不敬神者之間沒有分 
別，純洁的人与不純洁的人之間，也沒有不同（如所罗門所說），因 
为是沒有公正与仁爱的可能性的。 

为的是理智的眞正的訓誡，那就是說（如我們在第四章中所 
說），寘正的神的訓誡可以絕对得到法律与权力的力畺，每个人必 
须把他的天賦之权让出来，或交付給整个社会，或交給某个团体， 
或交給一个人。然后我們才开始晓得什么是公正，什么是不公正， 
什么是公平，什么是不公平。 

所以，公正以及理智所有的訓誡，包括爱人在內，其得到法律 
与命令的力量，完全是通过統治之扠，那就是說（如在同章中所說） 
兑全有賴于有統治权的人的命令。因为旣是上帝的王国完全在于 
用于公正与仁爱，或眞正的宗敎的权力，則（如我們以前所說）上帝 
的王国只能借統治之权在人間 存在； 无論宗敎是为我們天賦的智 
能所了解抑或借助于启示，都沒有什么分別。两方面的論证都是 
正确的，因为同是一个宗敎，同是为上帝所启示，无論为人所认识 
的方法是什么。 

这样說来，为的是为預言家所启示的宗敎可以对于犹太 A 有 
法律的力量，每个犹太人必須把他的天賦之权让出来，并且所有的 
犹太 A 都一律同意他們只遵从通过預言家上帝所启示于他們的誡 
律。这正如我們所說，在一个民主国中，人民一律同意大家都遵守 
理智的命令而生活。虽然希伯来人进一步把他們的权利交給上帝， 
他們是在理論上能够如此，而在实践上則不是如此，因为事实上 
(我們在上面已经指出），在把統治之权交給摩西之前，他們是絕对 
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保有此权的。摩西这回成了一个絕对的国王，結果是上帝只是通 
过他来治理希伯来人。因为这个道理（那就是說，宗敎只借統治 
权以获得法律的力量），有些人在未定契約之前，也就是他們的权 
利仍为他們所有的时候，不守安息日 （《 出埃及記”第十六章第二十 
七节)，摩西是不能惩罰他們的。但是在契約訂定之后，可以惩罰 
他們 （ 《民数記》第十五章第三十六节），因为那时候每人已把他的 
天賦之权让出来，安息的命令已经获有法律的效力。 

最后，因为同样的理由，希伯来国灭亡之后，天启敎就失掉了 
法律的 效力； 因为，无疑地，犹太人一把他們的权利交給巴比伦的 
園王，上帝的王国与神权就完了。因为他們答应服从上帝所有的 
命令那个誓約废除了；以此为基础的上帝的王国也就中止了。希 
伯来人不能苒守这个約，因为他們的权力已经不厲于他們，而是厲 
于巴比伦国王。我們在第十六章中已经說过，他們事事都得服从 
这个国王。耶利米（第二十九章第七节）特別拿这件事吿戒 他們： 
“我所使你們被虏到的那域，你們要为那域求平安，为那城祷吿主。 
因为那域得平安，你們也随着得平安。”那么，他們为城謀平安，不 
能說是有权过問政府，他們只是奴隶而已，事实上他們是些俘房。 
他們事事服从，以避免叛乱，遵守这国的一切法律，与他們自己的 
法律那怕很不相同，借此以求城的平安。这样看来，十分显然，希 
伯来人的宗敎只是借統治之权以获得法律的形式；当那个統治消 
灭之后，宗敎不能再认为是一特殊王国的法律，只是理智的普遍的 
訓誡而已。我說理智，因为普遍的宗敎还沒有借启示为人所认识。 
所以我們可以得一槪括的結論，那就是，宗敎无論是借我們的天賦 
的智能，或借預言家的启示，完全是通过握有王权的 A 的命令，以 
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获得命令的效力；而且，上帝借君主而統治，除了在这个意义之下， 
上帝在人間是沒有王国的。 

在第四章中所說的話我們現在更加明白了，那就是，上帝所有 
一切的法令都含有永恒的眞理与必然，所以我們不能认为上帝是 
君主或立法者为人类立法。因为这个理由，神的敎訓，无論是借我 
們天賦的才能，或借預言家启示出来的，并不直接自上帝获得一个 
命令的效力，而是由拥有統治与立法之权的人間接得来的。上帝 
只是用这神方法統治人間，用正义与公道統御人間的事情。 

这个結論由经验可以得到证明，因为我們只能在公正的人有 
势的地方見到神的正义的痕迹。別的地方，把所罗門的詰再說一 
遍，公正的与不公正的，純洁的与不純洁的人，遭到同样的命运。这 
种情形使很多人对于神命怀疑，他們以为上帝直接統治人們，并且 
是为他們自己的利益以支配天地万物。 

那么，旣是理智与经验都吿訴我們神权完全有賴于俗界統治 
者的法令，則俗界的統治者自是神权的正当的解释者了。至于其 
何以是如此，我們立刻就可以明白，因为現在我們应該說明宗敎外 
表的形式以及敬神的表面的常礼，如果我們要正当地听从上帝，应 
該使之合乎公众的安宁与幸福。把这一点說明白了之后，我們就 
不难明了何以統治者是宗敎与敬神的正当解释人了。 

毫无疑問，一个人对其国家应尽的义务是人所能尽的最高的 
义务。因为若是沒有了政府，好的事物都不能維持长久，万事都起 
了爭端，呈忿怒与无政府的状态，不能制止，恐怖成了普遍的現象。 
所以若是对他人所尽的义务对于骜个的国家有害，必成了过失，除 
忠誠以卫国家而外，也沒有什么对不起別人。举例来說，理論上，如 




__ 第十九章說明关子精神方面的事物之权全靠元首 _263^ 

果我的邻人和我爭吵，要把我的大衣拿走，我就应該把大衣給了 
他； 但是若是想到这种行为对于維持国家是有損的，我就应該使他 
受法律的制裁，那怕有使他受死刑的危险。 

因为这个道理，曼利斯 • 陶块特受人尊敬。因为公众的幸福在 
他比对他的儿女应尽的义务更要重要。旣是如此，則公众的幸福 
是最髙的法律 ，其 他一切法律，无論是属于神的，或属于人的，都应 
使之与此不相违背 。 

那么，君主的职責只是在于决定什么是公众的幸福与国家的 
安全所必須的，随即发布 命令； 所以君主的职責也在子划淸我們对 
別人应尽的义务，換言之，决定我們应該如佝服从上帝。我們現在 
能够了然为什么君主是宗敎的解释者。而且，如果人敬神的举动 
与公众的幸福相背，那就不能正当地服从上帝。因此也可以說，若 
是人不暗中服从君主的一切命令，他就不能正当地服从上帝。因 
为旣由于上帝的命令，我們必須对一切人尽义务，不損害任何人。 
我們也应該不帮助一个人致使另一个 A 吃亏，更不使整个国家吃 
亏。那么，沒有一个公民能知道什么是为国家好，他只能借統治权 
才能知道，只有統治权才有杈处理公众的事物。因此之故，除非事 
事服从統治权的命令，沒人能正当地尊敬上帝服从上帝。这种說 
法可由经验上的事实得到证实。因为如果一个君主判定一个 A 应 
該处死或是敌人，不管那个人是一个公民或是一个外国人，是个手 
民或是个官吏，任何人都不許对他加以协助。所以虽然犹太人有命 
令要爱同胞如己（《利未記》第十九章第十七、十八节），可是如果一 
个人违反了法律，犹太人必須向法官举发 （《 利未記》第五章第一 
节，与《申命記》第十三章第八、第九节)。而且，如果那个人被判死 




2G4 


神学 政治論 


刑，他們应該把他杀戮 (《 申命記》第十七章第七节)。 

不但如此，为的是希伯来人能够保持他們已经获得的自由，能 
够在他們已经征服的領土中保有絕对的威权，我們在第十七章中 
說过，他們必須使他們的宗敎适合干他們的特殊的政府，并且必須 
与其余的民族隔絕。因此之故，他們受命 S “爱你的邻人，恨你們的 
敌人”（〃馬太福音》第五章第四十三节)。但是在他們丧失了他們 
的国家为巴比伦所俘以后，耶利米吩咐他們要顾全他們被俘获到 
的那个国家的 安全; 而且基督鉴于他們要散布到全世界，囑咐他們 
都要尽职，无一例外。所有这些例子都是证明，自来都是使宗敎合 
乎公众的幸福的。也許有人要問：那么，基督的門徒旣是平民，他 
們有什么权传布一#新的宗敎呢？我的回答是，基督授权于他們 
以抗不洁的人（見《馬太福音》第十章第一节)，他們是凭此权以传 
布一种新敎的。我在第十六章中已经說过，大家都必須服从一个 
暴君，除非他們已经通过确切的启示得到上帝的諾言，帮助抵制那 
个暴君。所以，除非有做出奇迹的本領，切不可以使徒为榜祥。基 
督对他的門徒們的命令使这一点更加明白。那命令說:“不要怕那 
些杀害身体的人” （《 馬太福音》第十章第二十八节) # 如果这道命 
令是加之于毎个人，那就白有政府了，所罗門的話（《箴言》第二十 
四章第二十一节）:“我的儿子，要怕上帝与国王”，就是对神不敬的 
了，这話当然不是对神不敬的。所以我們必須承认基督給他的門 
徒們的权只是給他們的，別 A 不得以此为例。 

有些人要把世俗之权与宗敎权分开，把前者置之于君主的控 
制之下，把后者置之于全基督敎会的控制之下，我不暫时停住，把 
，这种議論加以討論。这种主张毫无价値，不値一駁。但是有件琪 
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情，不能略过不提，那就是，如果这些人以犹太高級祭司为例(高級 
祭司在古代有权行使神圣的职权），以图支持他們悖逆的意見(請 
恕我用严厉的字眼），那他們是大錯而特錯的。髙級祭司不是由摩 
西的法令以获得他們之权嗎(我已說过，摩西保有唯一統治之权）？ 
不能用同一方法把权自他們的手中剝夺嗎？摩西自己不仅挑选了 
亚抡，也挑选了他的儿子以理撒与他的孙子費尼斯，并且把行使高 
級祭司的职务之权授与他們。此权后来为高級祭司們所保留，但 
是他們仍是摩西的代表，也就是統治权的代表。我們已经說过，摩 
西沒有留下承继他的統治的人,而是把他的特权分配了，使继他之 
后的人好像可以比作摄政的人，摄政的人在国王不在但是沒死的 
时候，处理政务$ 

在第二个联邦里，高級祭司們在又得了君扠之后，他們是有絕 
对权的。所以髙級祭司之权总是有賴于君主的命令的，并且高級 
祭司們在也变为統治者之前是沒有拥有此权的。关于宗敎事物之 
权永是絕对地受国王的控制（我将在本章之末对此加以說明），只 
有一件事除外，那就是，他們不許亲自在神殿中执行神圣的职务， 
因为他們和亚论不是一家，因此被人认为是不洁。在一基督敎社 
团中，这种限制不会是有效的。 * 

所以我們深信，每天有的敬神的仪式(行这仪式，并不需要一 
特別的世系，而是只需要一种特殊的生活方式，并且有統治权的 
人，不能屛除于此仪式之外，以为他們是不洁）只是在統治权的控 
制之下;除統治权或統治权許可以外，沒人有权領导敬神的仪式， 
选別人行仪式，划淸或巩固敎会的基础与敎义，裁断有关道德或敬 
神的行动的問題，收任何人入敎会或把他逐出敎会，以及膽給穷 
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人。 

这些主张不但证明是眞的(我們已经指出），而且为維护宗敎 
与国家，也是必須的 # 我們都知道神权在一般人的心里是多么重 
要，人人是多么傾听神权当局的話。我們甚至可以說，掌握此权的 
人，对于一般人的心，最有势力。 

所以，凡想自操統治权的人手中剝夺此权的人，就是想分裂国 
家。国家分裂必然就会发生爭辯与爭斗，像从前犹太国主与髙級 
祭司之間，就是如此，并且想法使爭端平息下来也是枉然。不但如 
此，想法自統治者剝夺此权的人，我們已经說过，其目的是在为其 
自己爭权 0 如果不予統治者以此扠，那么統治者又有什么，留待他 
决定呢？如果他必須問另外一个人他相信是有利的，是敬神的，还 
是不敬神的，当然战爭或和平他就不能决定了。有权栽断什么是 
敬神的或不敬神的，对或不对的 A ,事事自然是随这一个 A 裁决。 

当此权絕对地給与罗馬敎皇的时候，他漸漸地获得了对国王 
們完全的控制，到最后他登上統治的絕頂;君主們，特別是德国的 
皇帝們，无論怎么設法削咸他的权势，即使是分毫，也毫无效粜。 
正相反，他們的这种努力大大地增加了他的权势。凡君主用火与 
剑所办不到的，敎士們一动笔就可以 实現； 由此我們不难明白，敎 
会所操的力量与扠势是什么，以及宭王們自己保留这种特权是多 
么重 要了。 

如果我們把上章中所說的仔細想一想，我們就可明白，此权的 
保留大有助于宗敎与虔敬的 滋长; 因为我們說过，預言家們自己虽 
然賦有神与的功能，仅是平民而已。他們随意警戒、責备、痛斥、因 
此激怒了人民，而不能使人民有所改善，而国王們借警吿与惩罰很 
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容易使人曲从他們的意志。还有一层，国王們自己因为不絕对操 
有这些权，常常与宗敎脫离，把几乎所有人民带走。在奉基督敎的 
国家里，由于与此同样的原因,常常发生与此相同的事情。 

也許有人要問，“但是如果操統治权的人願意作恶，正当的为 
敬神而战的人又是誰呢？統治者仍然应該是解释宗敎的 A 嗎?”我 
用反間以答他們道:“如果敎士們(他們也是人，也是平民，他們应 
該只管他們自己的事），或者如果由于推荐，而委以神权的一些別 
的人，甘心作恶，仍然应該认为他們是正当解释宗敎的人嗎？ ”毫无 
疑問，如果君主們想恣意作乐，无論他們是否控制宗敎上的事务， 
整个的国家，宗敎方面与世俗方面，就要趋于毁灭，而且如果平民 
作乱以爭神权，国家就要亡得快一点 9 

由此看来，剝夺君主們的这种权力，不但一无好处，而是正相 
反，大祸就随之而起。因为这样，統治者們就势必作起恶来，国家 
遭到伤害与損失是必然的，不可避免的，而不是或然的或可能的。 
无論我們是顾到理論，或国家的安全，我們不得不主张神权，也就 
是控制宗敎事务之权，絕对有賴于君主的法令，君主是神权的合法 
的解释人与保护者。所以上帝的敎义的眞正的敎士是那些敎 A 民 
服从統治权以敬神的人，宗敎是借統治者的法令以合于公众的幸 
福的。 

奉基督敎的国家，关于这些宗敎之权，常有爭議，我尙須指出 
其原因 何在; 而希伯来人，据我所知，对于这个問題从来沒有任何 
疑問。那么明显，那么重要的一个問題，竟像这样悬而未决，世俗 
事务的統治者，不有爭議，永不能获得此特扠，甚至沒有叛乱的大 
的危险与宗敎上的伤害，永不能获得此特扠，看来是极卉荒謬的 p 
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如果这种情形的原因立刻看不出来，我不难相信，我在本章中所說 
的話只是空談，或是永不会有什么实际用处的一种思辨推理。可 
是，如果我們把基督敎的創始仔細想一下，原因立刻就显現出来。 
基督敎最初不是由国王們，而是由私人，来布道的。那些私人违背 
統治他們的握扠的人的意旨，有一个很长的时期常常是在秘密的 
敎堂中集会，創制与举行敬神的仪式，不顾国家，自行解决断定他 
們自己的事务。在此很多年之后，当宗敎为当局担荷的时候，敎士 
們不得不按他們对宗敎所下的規定来敎皇帝們自己。因此他們很 
容易地得到承认是宗敎的敎师与解释人，敎会的敎士被 A 认为是 
上帝的牧师。敎士們密切地注意信基督敎的国王們不要夺取敎士 
之权，其所用的方法是不让宗敎的主要的敎士以及最高的解释者 
結婚。他們达到目的另外的办法是使宗敎的敎条繁多，使敎条中 
混有哲学，以致他們的最高的解择者非是一个精通哲学与神学的 
人不可，得有間暇以做許多无謂的思辨。这是只有一个私人有許 
多的时間才能办得到的。 

希伯来 A 的情形与此大不相同。因为他們的敎会与他們的国 
家是一个时候創始的。而且他們的絕对的統治者摩西把宗敎传布 
給 A 民，为他們制敬神的礼节，为他們选派敎士。这样說来，王扠 
对入民是很重要的，国王們紧紧地握住他們的宗敎的特权。 

虽然在摩西死后沒 A 握有絕对之权，可是裁决宗敎与世俗事 
务之权是操在世俗的元首的手中，这一点以前我已经說过了。而 
且，为的是学习宗敎与敬神，人民必須向最高法官請示，正不亚于 
不得不向高級祭司請示(《申命記》第十七章第九、十一节)。最后， 
虽然国王們的扠沒有摩西的权大，几乎关于敎士的整个安排与选 
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定有賴于他們的载决。所以大卫制定了全部神殿的礼仪(見《历代 
志》上第二十八章第十一、十二等节） 5 他从利未人中挑了两万四千 
人来作圣贊詩，其中的六千人形成一組，从中挑选士师与官长，四 
千 A 是守門的，四千人奏乐器（見《历代志》上第二十三章第四、五 
节)。他还把他們分做一些队(队长由他来选），这样每一队在一定 
的时候輪流行敬神的礼。他把祭司們也分为那么些队；我不把这 
个詳尽地加以叙述,請諛者参看《历代志》下第八章第十三节，在那 
里写道:“所罗門按摩西的吩咐，照着每日一定的量向主献燔祭。” 
又在第十四节中說:“他照着他父大卫的命令，派定祭司的班次，使 
他們各供己事……因为神人大卫是这样吩咐的最后，这位史家 
在第十五节中作证:“吩咐众祭司和利未人的，无論是管府庫或办 
別 的事， 他們都不违背。”国王們的这些以及別的一些記載十分明 
显，宗敎的全部仪式和敎士之职完全有賴于国王的命令。 

上边我說过关于推选髙級祭司不经中介直接請示上帝，把在 
国王当政的时候預言的郝些預言家們定罪，国王們的权沒有摩西 
的权大；我之这样說，只是因为預言家們，由于他們的使命，可以选 
定一个新的国王。并且赦免弑君的罪，不是因为他們能够把一个 
犯法的国王匱之于法，或者能够适当地对他采取什么行动①。 

所以，倘若沒有借一种特別的启示可以赦免弑君之罪的璜言 
家們，国主們就对于宗敎与世俗的事物有絕对之权了。因此之故， 
近代的統治者們沒有預言家，也絕不必接待預言家(因为他們不受 
犹太法的約束)，他們是絕对有宗敎的特权的，虽則他們不是不娶 


® 钱在这塋唂須請特別注意在第十六章中所說的关于权利的話 9 
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的。而且，如果他們拒絕让宗敎的敎义过 T 加多或与哲学相混，他 
們将永远握有此权 

第二十章在一个自由的国家每人都 
可以自由思想，自由发表意見 

如果人的心也和人的舌头一样容易控制，每个国王就会安然 
坐在他的宝座上了，强制政治就沒有了 ，•因 为每一个人就要按統治 
者的意思以規定他的生活，要服从統治者的命令，以評定一件事是 
眞的或是假的，好的或是坏的，公道的或是不公道的。伹是我們已 
经說过（第十七章），人的心是木可能完全由別一个人处治安排的， 
因为沒有人会願意或被迫把他的天賦的自由思考判断之权轉让与 
A 的。因为这个道理，想法子控制人的心的政府，可以說是暴虐的 
政府，而且規定什么是眞的要接受，什么是不眞的不要接受，或者 
規定什么信仰以激发人民崇拜上帝，这可算是誤用治扠与篡夺人 
民之权。所有这些問題都属于一个人的天陚之权。此天賦之权， 
即使由于自願，也是不能割弃的。 

我承认，我們对事物的判断，有很多情形是偏执不公的，并且 
达到几乎不能相信的程度，所以虽不能直接由外界来控制，却很可 
以随另一个人的話而轉移，說他是为那个 A 所統治，也是恰当的； 
但是虽然这种影响是很大的，却从来沒有大到使这样一旬話不能 
成立，这旬話就是，每个 A 的理解力是他自己的，脑子之不同有如 
上顎(思想之不同有如嗜好）。 

摩西不是由欺騙,而是由于非凡的德性，渾深地得_ 了一般人 
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的傾服，以为他是超人，相信他是借神的灵感来說話与 行事； 但是， 
即使是他，也不能免于有人出怨言与对他有不好的看法。別的君 
主們是更不能免于此了。可是这种无限的权力，如果是眞有的話, 
必是属于一个君主，不属于民主政治。在民主政体，所有的或大部 
分的人民集体握着权柄。这件事实，人人都能明白。 

所以，一个君主的权力无論是多么沒有限制，无論大家心中是 
多么信賴君主之权是法律与宗敎的代表，此权却永远无法使人不 
依自己的智力以下判断，或不为某种情緖所影响。的确，君主有权 
把所有在各方面意見不完全与他相合的人以敌人 对待； 但是我們 
不是討論其严格的权利，而是討論其应該如何行动。我承认他有 
杈极其暴戾地来統治，因极其无足重轻的緣故把人民处死，但是有 
正 确判断 力的人是不会承认他能这样微的。不特如此，因为这类 
的事情对于治权自身不能无极大的危险，我們不承认其有絕对的 
权能(因此，也就是絕对 A 权利），能做这些事情，因为君主的权利 
是为他的权能所决定的。 

这样說来，旣是 A 都不能放弃他的判断和咸情的自由，旣是每 
个人因为有不能割让的天賦之权，是他自己的思想的主人，所以， 
思想分歧矛盾的人，若强迫他們只按最高当局的命令說話，是不会 
沒有可悲的結果的。就是极有经验的人也不知道怎么緘口如瓶， 
更不用說一般大众了。人的普通的弱点是把他們的計划吿訴給別 
人， 虽然是有需要保持緘默。所以政府剝夺个人吐露心里的話的 
这种自由，是极其严酷的。如果允許人有这种自由，这算是溫和的 
政府。可是我們仍然不能否认言論可以有損于权威，正和行动一 
样; 所以，虽然我們現在所討論的自由不能完全不給人民，无限制 
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地給予这种自由則是极其有害的。所以，我們現在必須硏究，究竟 
能够并且必須姶予到多大限度，而不危及国家的安宁或統治者的 
权势。我在第十六章之首曾经說过，这是我的主要的目的。 

从上边所姶的关于国家的基础的解释看来，可見政府最終的 
目的不是用恐怖来統治或約束，也不是强制使人服从，恰恰相反， 
而是使人免于恐惧，这样他的生活才能极有保障；換句話我，加强 
他生存与工作的天賦之权，而于他个人或別人无損。 

政治的目的絕不是把人从有理性的动物变成畜牲或傀儡，而 
是使人有保障地发展他們的心身，沒有拘束地运用他們的理智;旣 
不表示惽恨、忿怒或欺騙，也不用嫉妬、不公正的眼加以监親。实 
在說来，政治的眞正目的是自由。 

現在我們已经明白，形成一个国家，立法之权必須委之于全体 
人民，或人民的一部分，或委之于一个人。因为，虽然人們的自由 
的判断是很有不同的，每人都以为只有拖自己通晓事事物物，虽然 
感觉与言論完全一致是不可能的，若是个人不放弃完全依自己的 
判断以行动之权，是无法保持安宁的。这样說来，个人放弃自由行 
动之权，而不放弃自由思考与判断之权，是对的。沒人能违反当局 
而行动而不危及国家，虽然他的想法与判断可以与当局有分歧;他 
甚茧可以有反对当局的言論，只要他是出于理性的坚信，不是出于 
欺®、忿怒、或惽恨，只要是他沒有以私人的权威去求变革的企图。 

举例来說，若是有一个人說，有一条法律是不合理的，所以应 
該加以 修改； 如果他把他的意見呈給当局加以审査（只有当局有制 
定与修改法律之权），并且同时絕沒有违反那条法律的行动，他很 
对得起国家，不愧是一个好国民；可是如果他責备当局不公，鼓动 
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人民反对当局，或是如果不得当局的同意，他謀乱以图废除这条法 
律，那他就是个搗乱分子与叛徒。 

所以我們知道，如何一个人可以就其所信，发为言論，或甩以 
敎人，而不損及他的統治者的权威或公众的安宁；就是說，把影晌 
行动的立法之权完全委之于統治者的手中，不做违背法律的事，虽 
然他这样常常是不#不逆着他自己的确信或所威而行。 

采取这神做法可以无害于公正与尽个人的本分，而且是一个 
公正尽本分的人要采取的。我們已经說过，正义是有賴于当局的 
法律的，所以凡干犯当局的众所承认的法令的人，不会是公正的， 
而对义务最为认眞，如我們在前章中所說，是表現于維持公众的平 
安与宁靜；如果毎人想怎么样就怎么样，公众的平安和宁靜就不能 
維持;所以一个人与国家的法律相背而行也就是不尽本分的，因为 
如果这种做法普遍起来，国家必然会随之灭亡。 

所以，只要是一个人遵守他的統治者的法律而行，他就决不违 
反他的理智，因为遵从理智，他已把控制他的行动之权从他自己的 
手里交付給統治者之手。这种学說我們可以从实际的风俗上得到 
证实。因在一个大小列强的会議中，計划很少大家都能一致通过， 
可是决議大家却都协力执行，不論是他們贊成的或反对的。但是 
我且回到我的正題。 

从关于一个国家的基本槪念中我們已经发見，一个 A 可以如 
何运用他的自由判断，而不危害最髙的政权。根据相同的前提，我 
們也不难断定，什么意見是有危险性的。显而易見，有危险性的意 
見是有些意見，其性质使割让自由行动之权的契約归于无效。举 
例来說，一个人主张最高之权对他无权过問，或者主张应該不践諾 
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言，或者主张毎人应該想怎么样就怎么样，或者主张一些与此性质 
类似，完全与以上所說的契約相反的学說，这都是有危险性的，不 
是由于他的意見与判断本身，而是由于所牵涉到的行动;因为主张 
这种学說的人毁弃了他暗中或公开与他的統治者訂定的契約。別 
的一些意見不牵涉到违反契約的行动，如报复、忿怒之类，不是有 
危险性的，除非是在某种腐敗的国家內，在那里，迷信的野心家不 
能容忍有学問的人，极得一般人的欢迎，以致他們的詰比法律更为 
入所 重親。 

但是，我并不否认，有些学說表面上只是有关抽象的眞伪的， 
可是主张与发表这些学說的动机是不好的 a 这一个問題我們已经 
在第十五章中討論过，并且說过，理智仍然应該是沒有拘束的。有 
一条原則，就是一个 A 之忠于国家，有类于其忠于上帝，只应根据 
其行动加以判断，也就是說，根据是否爱人。如果我們根据这条原 
則，我們深信，最好的政府会容許哲理思辨的自由，正不亚于容許 
宗敎信仰的自由。我承认这种自由有时或許引起一些不便，但是 
有过什么問題解决得那么完善，絕对不会发生弊端呢？凡企图以 
法律控制事事物物的 A , 其引起罪恶的机会更多于改正罪恶。最 
好是承认所不能革除的，虽然其自身是有害的。有多少害处是起 
源于奢侈、嫉妬、貪婪、醐酒等等，虽然是罪恶，可是这些都为 A 所 
容忍，因为是不能用法律的規定来防 lh 的。鉴于思想自由其本身 
就是一种德行，不能禁絕，則如何更应予以許可呢！而且，我耶将 
指出，其流弊不难由管理世俗事务的当局来遏制，更不用說这种自 
由对于科学与艺术是絕对必須的，因为，若是一个人判断事物不能 
完全自由，沒有拘束,則从事于科学与艺术，就不会有什么創获》 
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卯令自由可以禁絕，把人压制得除非有統治者的命令他們都 
不敢低声說一 句話; 这仍不能做到当局怎么想，人民也怎么想的地 
步。因此，其必然的結果会是，人們每天这样想，而那样說，敗坏了 
信义(信义是政治的主要倚靠），培养可恨的阿諛与背信，因此产生 
了詭計，破坏了公道。 

强制言論一致是絕不可能的。因为，統治者們越是設法削减 
言論的自由，人越是頑强地抵抗他們。自然抵抗他們的不是貪財 
奴，諂媚人的 A ，以及別的一些笨脑袋。这些人以为最高的超度是 
把他們的肚子塡滿，与躊躇滿志地看着他們的錢袋。抵抗統治者 
們的人却是那些因受良好的敎育，有高尙的道德与品行，更为自由 
的人。人們普通的天性是最容易憤慨把他們相信不錯的意見定为 
有罪，憤慨把使人敬上帝爱人的思想定为 邪恶; 所以他們随时都可 
以誓不承认法律，阴謀反抗当局，认为有这种目的在心以鼓动叛乱 
与滋长任何种罪恶不是可耻的，倒是光荣的。人的天性旣是如此， 
所以制裁人的意見的法律对于心地寬宏的人有影响，对于坏人沒 
有影响，不足使罪犯以必从，而是激怒了正直 的人； 所以这种法律 
之保留是对于国家有很大的危害的。 

不但如此，这种法律几乎永远是沒有用处的。因为认为被禁 
的意見是正确的那些人不可能遵守这 法律； 而那些已经以为那些 
意見是錯誤的 A ， 把这种法律当做一种特扠，洋洋得意，以致即使 
后来当局想废止这項法律，也沒有方法做到。 

除此以外，尙有我們在第十八章中讲希伯来历史的一些点。 
最卮，由于敎会当局对于神学上繁复的爭論用法律来做决定，敎会 
中产生了多少党派！若是人不是惑于希望法律与当局站在他們那 
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一边，希望在喝采的大众的众目睽暌之下压倒他們的对手,希望得 
到荣耀的地位，他們就不会这样恶毒地竞爭，心中也不会有这样的 
怒火了。理智与日常的实例都給我們以这样的昭示，因为这类的 
法律指定每人要相信什么，禁止任何人說与此相反的話 ，写 与此相 
反的文章，其通过制定为法律是对不能容忍开明的人的忿怒所給 

I 

的慰解或退让。那些人用这样严苛不正当的办法，能够很容易地 
把大众的专誠变为忿怒，随意指向任何人。 

与其通过无用的法律削損国家，使有才能的人不能見容，不如 
把群众的怒火加以遏制，不是更好得多嗎？这种无用的法律只有 
崇尙道德与爱好艺术的人才会犯的。把正直的 A 士像罪犯似的加 
以流放，因为他們有不同的意見无法隐蔽，一个国家的不幸坯能想 
像有甚于此的嗎？我是說，人沒有犯罪，沒有作恶，只是因为他們 
开明，竟以敌人看待，置之死地,警戒恶人的断头台竟成一个活动 
場，在那里把容忍与德性最高的实例拿来示众，加以治权所能想到 
的汚辱，还有比•这个更有害的嗎？ 

自知是正直的人并不怕人按一个罪犯把自己处死，不怕受惩 
罰；他的心中沒有因做了丢脸的事而起的那种恼悔。他认为为正 
义而死不是惩罰，而是一种光荣，为自由而死是一种荣耀。 

这种人之死有什么用处，所显示于人的是什么呢？他們为大 
义而死，这悬懶汉 与愚人 所不知道的，是好乱的人所恨的，是正直 
人所爱重的。从这种光景我們所得的唯一的敎訓是要奉承迫害人 
的人，不然就要与被害者同其命运。 

如果不把表面的附和认为高于确信，如果政府要握权握得牢， 
对煽动分子不被迫让步，那就必須得容許有判断的自由，这样人們 
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才能融洽相处，无論他們的意見会有多大的分歧，甚至显然是互相 
矛盾的。我們深信这是最好的政治制度，最不容易受人攻击，因为 
这最合于人类的 天性。 在民主政治中（我們在第十六章中已经說. 
过，这是最自然的政体），每人听从治权控制他的行动，但不是控制 
他的判断与理智;就是說，鉴于不能所有的人都#一样的想法，大 
多数人的意見有法律的效力。如果景况使得意見发生了变更，則 
把法律加以修改。自由判断之权越受限制，我們离人类的天性愈 
远，因此政府越变得暴虐。 

为的是证明这种自由不会引起煩扰（統治权的行使很难遏制 
这种煩扰)，并且为证明人們的行动不难使之不越常軌，虽然他們 
的意見有显著的不同，最好是举一个例子。这样的例子就在目前。 
阿姆斯特丹城在最繁盛为別人景仰中收获了这种自由的果实。因 
为在这个最繁荣的国家，最壮丽的城中，各国家各宗敎的人极其融 
睦地处在二起。在把貨物交給一个市民之前，除了問他是穷还是 
富，通常他是否誠实之外，是不問別的問題的。他的宗敎和派別认 
为是无足轻重的。因为这对于訴訟的輸赢沒有影晌。只要一敎派 
里的人不害人，欠錢还債，为人正直，他們是不会受人蔑親,剝夺了 
官方的保护的。 

反过来說，当抗蟣的人与反抗鷗的人之間的宗敎上的爭譏开 
始为政客們与国家攬到手里的时候，就形成了党派，充分证明有关 
宗敎和企图解决宗敎爭端的法律其策划意在挑动者为多，改善者 
为少，并且此种法律产生了极度的放纵。不但如此，前边說过，派 
別不起源于爱眞理，爱眞理是礼让与溫文的濾泉，而是起源于过度 
的爭权之念。从所有这些点看来，眞正提倡分派的是那些攻击別 
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人的著作，鼓动好爭吵的大众作乱以反对那些著者的人，而不是那 
些著者自己，那些著者，大致說来，是为有学問的人而著述,只訴之 
于理智，这是明如晨星的了。事实上，眞正扰乱和平的人是那些在 
一个自由的国家中想法削减判断的自由的人，对这种自由他們是 
不能擅作威福的。 

' 这样我已证明， I . 剝夺人說心里的話的自由是不可能的。 
I •每人可以許以这种自由而不致損及統治权的权利与权成，并且 
只要人不专擅此神自由到一种程度，在国中倡导新的权利或一反 
現行的法律而行，每人都可以保留此自由而不致損及統治者的权 
利 。I •每人可享受此种自由而无害于公众的安宁，并且不会由此 
发生不易遏制的煩扰 。 W .每人可以享受此自由而无害于其效忠。 
V . 对付思辨問題的法律是完全沒有用处的。最后，給人以这 
种自由不但可以无害于公众的安宁、忠誠、以及統治者的权利，而 
是为維护以上諸項，給予这种自由甚至是必須的 。因 为当人們設 
法取締这种自由，不但使行动（只有行动能干犯法律)而且也使人 
类的意見受到法律的制裁的时候，其結果不过是使受害的人表現 
为一个殉道者的样子，所引起的是怜憫和报复之情，不是恐怖。这 
样就敗坏了正直与信义，鼓励了諂媚者和叛徒。宗敎心强的人得 
到了胜利，因为对他們的怨恨之心已经让了步，关于他們所宣揚的 
学說，他們巳经得到了国家的核准。因此他們自己僧越了国家的 
威权与权利，毫不迟疑地說他們是直接被上帝选定的。他們的法 
律是神圣的，而国家的法律則是属于人的，所以应該听从上帝的法 
律，那就是說，听从他們自己的法律。人人一定都看得出，这种情 
形对于公众的福利是沒有好处的。因此之故，正如我們在第十八 
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章中所說，一个国家最安全之道是定下一条規則，宗敎只是在于实 
行仁爱与正义，統治者关于宗敎的事务之权与关于世俗的事务之 
扠一样，只应管到行动。但是每人都应随意思考，說他心里的話。 

这样我已完成了在这篇論文里我給我自己所定的任务。共次 
只須請 A 注意一件事，就是，我所写的沒有絲毫我不极其願意呈之 
于我国的統治者加以检査与 认可； 其中如有什么他們断定以为是 
与法律抵触或对于公众的福利 有害的 东西，我甘願撤銷。我知道 
我是一个人，因为是人，是不能免于錯誤的。但是我已极加小心防 
止錯誤，并且是力图与我国的法律、忠誠、道德完全不相违背 • 



斯宾諾莎生平和著作年表* 

伟大的荷兰思想家別涅狄克特 • 斯宾諾莎 (Bonedtct de Spinoza, 

1632— 1677) 是欧洲早期資产阶級革命时期杰出的唯物主义哲学家，英勇的 

无神論者。 

祖先原是居住在西班牙的累翁省爱斯宾諾莎 (Espinosa) 縝的犹太人。 

后因西班牙封建专制政府对犹太人进行种族、宗敎上的迫害，避难到葡萄 

牙。祖父一代又逃亡到荷兰。父亲在阿姆斯特丹经营进出口貿易。 

1632年11月 2 4日誕生于阿姆斯特丹犹太人区一个有地位、有資产的商人家 
庭。当时取名本托 (Bento de Spinoza), 即受神惠之意。母亲是 
父亲的第二个妻子。除了早夭者外，斯宾諾莎有一兄一姊。本年阿姆 
斯特丹建立大学。 

1636年四岁烏特烈赫特建立大学。 \ 

1郎3年六岁母亲死于肺病，葬于奥微尔开克村 （Oixwerkerk)。 后来， 
父亲续娶，生一女。 

1639年七岁以希伯来語拼音的名字巴魯赫 (Baruch de Spinoza) 进专 
門培养拉比的神学校，学习希伯来語文、犹太法典他耳默 （Talmud)、 
喀巴拉。在这里他熟悉了中世紀犹太哲学，犹太学者对于《圣经》的 
注释。在校成績优异，很受师长器重。 

16犯年十岁英国唯物主义哲学家、先进政治思想家霍布士 （Thomas 
Hobbes, 1588-1679) 用拉丁文写的《論公民》匿名发表于阿姆斯 
特丹。 

1645年十三岁荷兰法学家格劳修斯 (Hugo Grotius， 生于 1583) 逝世。 

1646年十四岁毕业后，在一位德籍家庭敎师斐宾格 （Felbinger) 指导 
下学习拉丁文。 

1647年十五岁阿姆斯特丹的犹太自由思想家烏利艾尔 • 达科斯塔 (Ur¬ 
iel d’Acost， 生于 1590) 由于坚持反对灵魂不朽、冥世的見解，被 
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迫在犹太敎会堂表示懺悔，但拉比們的迫害有加无已，終于自杀，留 
下著作《人类生活典范》和《灵魂灭亡論》。 

技48年十六岁1618年开始的欧洲三十年战爭（荷兰反抗西班牙的战爭重 
新于1621年爆发，交熾在內）結束。封建的西班牙在孟斯得(威斯特法 
里亚)会議上正式承认資产阶級的荷兰共和国。馬克思在《資本論》指 
出: “1648年，把欧洲其他一切国家的民众总合起来，也不及荷兰民众 
那样工作过度，那样貧困，那样遭受残暴的压迫。” 

1649年十七岁兄死,接替共工作，到商界服务。兴趣不大，但交往范围 
因而逐漸扩大。法国哲学家笛卡儿 ( Ren 6 Descartes , 1596—1650) 
由于自己进步学說日益受到限制，終于离开自1629年起就避居了二十 
年的荷兰，到瑞典去。英王查理一世被判处死刑。 

1650年十八岁笛卡儿在斯镡哥尔摩逝世。楊 * 得 • 維特 (Jan de witt , 
生于 1625) 出版在笛卡儿影响下写作的《曲线槪要》。 

1651年十九岁所经营的商务十分发达。 

1652年二十岁进医师恩德 (Francis Van den Ende ，1600 — 1674) 在 
阿姆斯特丹开办的拉丁語学校学习拉丁文。在这里接触到笛卡儿哲学 
和自然科学知识，也得到广泛閉讀古代唯物主义哲学家卢克萊修、文 
艺复兴时期思想家布魯諾著作的机会。后来，担任希伯来文敎师，兼 
敎数学等。英荷战爭 （1652— 1654)。 

1654年二十二岁荷兰对英作战胜利，資产阶級民主派領袖、继笛卡儿硏 
究解析儿何学的政治家楊•得 • 維特担任荷兰省三級会議大畿长。 
斯宾諾莎家经营的海运商业由于船只遭海盗所劫，缉失很大。3月28 
日父死。12月5日遺产分配发生爭执，由姊呈請法释裁决。斯宾諾莎 
虽胜訴，仍将大部份逡产贈姊。 

1655年二十三岁法国唯物主义哲学寒伽森狄 (Pierre Gassendi , 生于 
1592) 逝世 • 

1656年二十四岁 7月27日，因为坚持思想自由，怀疑灵魂可以脫离肉体 
沛存在，怀疑超自然的上帝和天使的存在，犹太教会将 他开革 敎門。 
接着，由于市政当局应敎会要求下驅逐令，只得移居新 敎徒聚 居的奥 
微尔开克村，将名字改为由拉丁文拼写的別涅狄克恃。很快学会磨透 
嫌技术，以此謀生， 
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1658年二十六岁开始撰写《略論神、人和人的幸福 》 (Korte Verhan - 
deling van God , de Mensh , en des zelfs Welstand ), 大約 
在 1660 年完成。本文的荷兰文提要发現于1851年，荷兰文全稿发現 
于 I 860 年。 

1660年二十八岁迁至来頓市郊来因斯堡。这个住屋后来被辟为紀念館， 
并用其姓命名所在的街道。在阿姆斯特丹期間，曾以通訊方式指导 
一个小耝学习哲学，主要成員有后来成为医师、戏剧家的麦也尔 
(Lodewijk Meyer , 1630—1681) (担任小耝里类似秘书的职务）， 
最初販卖香料，后轉而从事学术工作的耶勒斯 （Jarig Jelles , ?— 
1683), 后来对斯宾諾莎給以经济支持的福利士 (Simon de Vries , 
16337—1667)，巴林格 (Pieter Bailing )。 所寄学习材料有《自辯 》 
(他为自己信仰自由所写的；本文用西班牙文写，因为犹太敎会用 
西班牙語宣讀了对他的开革书。）《略論神、人和人的幸輻>> 以及有关 
希伯来語法和数学方面的著述。 

1661年二十九岁本年冬至次年春写《知性改进論 》( Trac 1 ;atus de Inte ¬ 
llect as Emendatione ) (未終篇 ） o 与英国皇家学会的奥登堡 
(Henry Oldenburg , 德国不来梅人）相识。以后，经过奥登堡的介 
紹，英国化学家波义耳 （Robert Boyle ，1627—1691) 和斯宾諾莎 
通信討論科学問題。 

1662年三十岁开始写主要哲学著作 ( <倫理学》。对耶勒斯所介紹的来頓 
大学（建立于1575,是荷兰最早最重要的大学）神学系学生約翰•愷 
撒亚留斯 （Johannes Casearias ) 讲解笛卡儿哲学。应麦也尔的要 
求，写成《笛卡儿哲学的 原理心 把它寄到阿姆斯特丹，給仍有联系的 
学习小耝。 

1663年兰十一岁 4月，至阿姆斯特丹小住，6月，迁至海牙市郊伏尔堡。 
《笛卡 儿哲学的原理 》 （附 〆 <形而上学的沉思 》 ） (Renati des Cartes 
principiorum philosophiae，Mori geometrico domonstratae ) 
在阿姆渐特丹出版，作序者麦也尔，出版者耶勒斯。由于他这里制造 
出优质的光学 ft 片，荷兰光学家惠更斯 （Christian Huygan , 1629 
一 1695) 开始和他有所往来。 

1664年三十二岁《笛卡儿哲学的原理》由巴林格譯为荷兰文出版。 
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1665年三十三岁擱开已经写到第三部分的《倫理学》，开始写《神学政治 
論》。 在这段期間，各方友好如顧利士兄弟为了使他能集中精力、时 
間于著述，铪予了经济上的支持，斯宾諾莎沒有全部接受。英荷战爭 
(1665 —1667)。 

1667年三十五岁法荷战爭 （1667 —1668)。 

1669年三十七岁应維特的遨請，迁入海牙市区，住在一位早年帮助过格 
劳修斯躱避政治迫害的寡妇家 M 。 不到一年，移住到画家思璧克 (Van 
den Spijk ) 家里。友人物理学家柯尔巴 (Adrian Koerbagh ) 由于 
发表了两本书（对宗敎和《圣经》的覌点和斯宾諾莎十分相近），而被 
监禁，死于苦役。 

1670年三十八岁 《神学政治論》(了以过&1；113 Theologico - Politicus ) 由 
书商刘微尔茨 (Jan Rieuwertsz ) 在阿姆斯特丹匿名出版，出版处署 
“汉堡”，在1677年前、卮各发行两种本子。 

年三十九岁新敎敎会宣布《神学政治論》为禁书。曾譯笛卡儿著作 
为荷兰文的格拉斯梅克 (Jan Hendriksze ' Glazemakar ) 把《神学 
政治論》譯为荷兰文。譯本在斯宾諾莎生前未出版 a 收到萊布尼茲寄 
来征求意見的光学著作。从一位鹿恃丹的医生奥斯頓斯 (Jacob Ost - 
ens ) 来信知道烏特烈銪特的維尔蒂烏逊 (Lambert Velthuysen)fr 
猛烈攻击《神学政治諭 》 中的“无神論的”和所謂“不道德的”原則。 

1672年四十岁 8月20日，維特被君主派暗杀。斯宾諾莎不顾危险在維特 
受害处貼上标語“野蛮透頂”表示抗*。法軍侵荷 (1672 —1678)。英荷 
战爭 （1672— 1674)。 

1673年四十一岁謝絕普魯士选帝侯卡尔•路德維希 (Karl Ludwig ) 提 
出担任海德堡大学哲学敎授的 邀請。 

1674年四十二岁《神学政洽論》在来頓再版。《神学政治論》和霍布士的 
«利維坦 >>(1651 的拉丁文本，1667的荷兰文本都在阿姆斯特丹出版）、 
麦也尔的《哲学是 <圣经> 的解释者》 (16 S 6) 三书同被荷兰总督奧倫治 
三世认为“宣传无神論”而禁止。 

1675年四十三岁《偷理学 》 (Ethica ordine geometrico demonstr - 
ata ) 完稿 （1662 — 1675) 。受到敎会多方阻挠，放弃出版。 

1676年四十四岁开始写《政治 PolUicus ) (未終篇）。萊 
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布尼茲来訪。这些年，由 于声誉 日增，来訪者較多。为了反击神学家們 
对《神学政治論》的攻击，斯宾諾莎在所藏的样书上增加了若干旁注 9 
有一本在朋友中流传，上有五个注。 

1677年四 | 五岁2月20日，潜伏的肺病开始恶化，写信通知麦也尔。21日， 
麦也尔由阿姆斯特丹赶到。約下午三时逝世•留下大量藏书，全部 
遺著委托耶勒斯处理。生前曾受托痛譯《圣经》为_兰爻，已完成《摩 
西五经》,死前认为将来不会有人讀这神书而予以焚25日,葬于一 
个敎堂里，許多著名人士前来参加*礼。遺著除巳提及者外，尙有《希 
伯来語 Grammatices Linguae Hebraeae )、 
书信等，合为《遺著集》 ( B . D . S . Opera Posthuma )。 不久即经 
友人集資出版，作序者耶勒斯，麦也尔譯序为拉丁文。除語法外，均 
由格拉斯梅克根据手稿譯为荷兰文。 

1678年6月25日荷兰政府禁止《遺著集》发行，直至十九世紀未克重印。《神 
学政治論》由圣 • 格兰 （Gabriel de Saint Glain ) 譯为法文以《至圣 
所的鎖钥 》0 «aClef da Sanctuaire ) 的书名出版。书中注释有31則》 

1687年失传多年的自然科学論文《論虹》发現。 

1688年《神学政治論》的第一神英譯本在倫敦出版。 

1693年柯恩拉特 (Henricus Koenraad ) 以荷兰文翻譯并出版《神学政治 
論》(据拉丁文第一版早期发行本），出版处署“汉堡”。 

1694年惠尔 （Hans Jurgen von der Weyl ) 以荷兰文譯出《神学政治 
論》(据拉丁文第一版后期发行本），出版处署“不来梅”(德国)。 

1802 默尔 （ Murr ) 出版有33則注释的拉丁文本《神学政治論》。 

1882年荷兰《斯宾諾莎紀念委員会》出版 （1882—1895) 了完善的三卷本斯 
宾諾莎著作集，編者弗洛頓和兰特 (Johannes Van Vloten ; J . P . 
N . Land )。 前此，斯宾諾莎著作集出版过三次， 1802— 1803,編者保 
罗斯 (Gottlob Paulus ) ，在 耶那; 1830,編者格弗罗勒 ( A . Gfrflrer ) , 
在斯图加特； 1843— 1846,編者布魯德 ( C . H _ Bruder ), 在萊比錫。 

1 财3年 《 机遇 的計算》发現，长 期以来，它被认为巳由斯宾諾莎本人焚毁 • 
<撕宾諾莎藏书目录 》 (Inventaire des Livres Formant la Bi 兑 
bliothftaue de Benedict Spinoza ) 在海牙出版，編者卢今 ( A . J . 
Servaas Van Rooijsa ) 0 
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安柏欧西斯 （Ambrosiiw, 340—397) 
258 0 

—著名的敎会活动家，早期基督敎神 
学家，所謂“敎会之父”，拉丁敎会四大 
敎父之一。 

阿本.以斯拉 (Absn Ezra， 全名 Abra¬ 
ham ben Meir I bn Ezra:， 拉丁名： 
Avenare 或 Avenard, 1092 — 1167) 
45、121、129— 132、140、 145®、161— 
163。 

——西班牙的犹太語盲学家、天文学家、 
哲学家、数学家、医生。他对《旧約》各 
书所做的注释收子《希伯来文圣经》的 
，拉比注释本。哲学上持新柏拉图主义 
观点。他的名字，斯宾諾莎是按西班 
牙习慣拼写的，通常应是 

阿尔帕哈，耶乎大 (Jehuda Alpakhar» 
?一1235)202、204。 

一西班牙的犹太医生、学者，腓迪南三 
世的 御医。 他对《圣经》的見解稳蔽地 
表述子給金奇的两封催請信中。他的 
姓名， J. 或作 Judah, A •或作 Alfa- 
char, Alfa^Har, al Fakhar^AHakar, 

各书拼法不一。 

阿力斯坦得 (Ari#t«ider)10。 

—小亚細亚的呂西亚人，占卜者。 

阿塔薜西斯 (Artaxerxei, 公元前464— 
4絲位 )164 ① 

-波斯王。 

奧古斯特 (Augu*tus, 公元前63—公元 
14)229。 


——屋大維的儿子。愷撤在遼囑里把自 
己这位侄孙收为义子，立为继承者。 

B 

柏拉图 （Platon, 公元前427—347)13、 
188 0 

巴米尼 ( Parmenion , 公元前 4G0—300) 
240 。 

——馬其頓王腓力和亚历山大的部下。 

巴利桕商 (Polyaperchon ， 公元前四世紀 
人 )240 。 

——馬其頓的亚历山大的部下 C* 

邦布 (Daniel Bom berg, y — 1549)155 。 

—— k 国的希伯来文出版家。出版了《希 
伯来文圣经*的拉比注释本(1517)，完 
善的《他耳默 K 犹太敎法典)(1523)。 

D 

大力雅 (Dariiw)10、164、240。 

——波斯王大力雅三世，二世的长孙。 


菲罗 • 样地斯 ( Philo - Judaeus , 公元前 
25—公元40)158、狐 
—亚历山大城的犹太哲学家，以希腊 
唯心主义哲学解释《 圣经〜 第一个主 
肤 餮喩释 经法。 

腓力 (Philip)229。 

一胖力二世，亚历山大的父亲。 

H 

赫黑拉斯 （HermoUiw, 公元前327死） 
230。 
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—一馬其頓人，出身子敌親亚历山大的 
貴族集团，在担任亚历山大的近卫兵 

, 时，組织了反亚历山大的阴謀，事发身 

7死。 

霍布士 （ Hobbes , 1588—1679)218。 

J 

金奇 (David Kim hi , 1160 ?—1235) 
151① 

——法国納尔榜的犹太人，希伯来語言 
学家，〃圣经》注释者。 

K 

柯提斯 (Quintus Curtius Ruius , 公元 
前一世紀人)10、11、229、230、240。 

——罗馬历史学家。 

柯利昂 ( Cleon , 公元前422死)230。 

——雅典政治家、統帅。 

L 

勒未•本 * 日耳松 (Levi Ben Gersonj 
当时以 Ragbag 著称,拉丁 名: Gersoni - 
des , 1288— 1344 )146 ①。 

—西班牙的犹太哲学家、天文学家，注 
释过《圣经》、亚里士多德、阿威罗伊的 
著作。 

雷賽特 （ Leicester，Earlof Robert Du ¬ 
dley , 1532 — 1588)257。 

——英国女皇依丽莎白的宠臣。1585年 
8月，武装干涉尼德兰。 

M 

麦蒙尼地 （ Maimonides * 当时以 Ram - 
bam 著称 1 本名： Mo 3 M ben Mflirson , 
1135—1204) 24、 87 —88、 124—127、 
161,202,206—207 o 

——西班牙的犹太哲学家、医生。主驻 
以理智解释《圣经》,受到宗敎正統派 
迫害。 


嬰利斯 • 陶决特 （Manlius Torqua ' ua , 
紀元前四世紀人)263。 

-罗馬人。相传，在一次决斗中曾击 

畋了个高卢人。他由此得名。 

H 

尼布甲尼撒 ( Nebuchadnezzar ) 27、28、 
38、139、225。 

一巴比伦王，信奉多神敎 

0 

欧菲德 （ Ovid , 公元前43—公元 17?) 
120。 

——罗馬詩人，波西亚是他著名的《变形 
記》中一个人物。 

欧几里德 ( Euclid , 公元前4至3世紀人） 

121 ①、 122. 

一古希腊几何学家。 

S 

賽瑞斯 ( Cyrus ) E 7 ①、158注、164、+164 

①。 

―波斯国王。公元前539年攻巴比论。 

塞罗門•亚尔基法 （Salomon Jarchi ) 

19® 0 

-这是 Salomon ben Isaac 的齡称. 

色罗末曾在呂內維耳居留过，法文 
Luneville 采自 Lune (月亮)，人們因 
^而叫他 Farchi (希伯 来文: 月亮)，也 

. 許这是靴誤的原因。 

色罗末，尔 （Rabbi Shelomo Yishaki , 
或 Solomon ben Isaac ， 以 Rushi 著 
称， 1 Q 40 — 1105)167。 

—— 法国的犹太法师他的名字 Y . 拼 
法很不一致，有拼为 Yitzchaki 0 


太西特 ( Tacitus , 55?--117；)226①、229、 
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230、243 o 

-罗馬®史学家。 

特来米力 (John Emmanuel Tremelli * 
ub ，1510—1580)170。 

— 意大利的希伯来語学者。 

W 

威斯柏辛 (Veapaaian 9 — 97)229、243。 

一罗馬皇帝 ,69 t 79 在位。 

威太利 ( Vitellhxs , 15—69)229。 

——罗馬皇帝,69年在位。 

X 

西奥都西斯 （Theodosius 了，346? — 
395)258 0 

-西班牙人，罗馬帝国西奧都西斯朝 

三个皇帝之一。一世在位子 379-395 
年間。罗馬帝国在他死前三年得到統 
一，随着他的去世最后分裂为东西两 
帝国。 

辛尼加 （ l^uciua Annoeus Sesnaca , 公元 
前6至3年間生，公元65年死)217。 

——罗房斯多葛主义，卽“新斯多葛主 
义”奠基者。 


亚波罗 ( ApoHos ， 公元一世紀人）173 0 
—亚历山大城的犹太人 0 


亚伯拉罕•本•大卫 (Abraham ben Da ¬ 
vid of Posquiires + ，以 Rabad 著称， 
U 25_ U 95)； L _。 

一法国的犹太神学家、历史学家。反对 
麦蒙尼地的理性主义。 

+埃耳威斯本作 Rabbi Abraham ， Ben - 
David , 中間的逗点疑系排誤 a 

亚里士多德 （ Aristotle ， 公元前384— 
322)13、24、88、188。 

亚历山大 ( Alexander ; 公元前 3 S 6—323) 
10、105、163、229、230、240。 

—'馬其頓王。 

約达，尔 CR . Jehuda , 135 t —220) 168。 

一一犹太学者。 

約掌:丹 （Jonathan ben Uaziel )135 0 

— '梏 传是公元一世紀迦勒底人 ， Hilkl 
的学生，以《旧約》的亚兰文注释(这类 
书总称他珥更 Targums ) 聞名。 

約瑟 (Joseph ben Shem - Tob + , f — 
1480)88。 

—西班牙的犹太 学者。 

+埃耳威斯本作色木•約伯 ( SIwm _ J 0 b ) 
的儿子，疑誤。 

約瑟法 (Josephus Flavius , F . 是后来 
获得的罗馬名字 t 本名 ： Joseph ben 
Mathitjahu , 37—95) 106、156、160、 
160 ①、 163、252 o 

一犹太历史学家 》 
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阿比米来 （基： 亚比米軋 Abimele - 
ch )22、57、147。 

-一以色列士师。士师基甸的儿子，在 
位三年。 

阿必格(基 :亚 比該， Abigail ))36。 

一迦密人，拿八的妻子，后又嫁大卫， 
生基利押。 

阿摩司(基:亚摩斯， Amos ) 28、39、179。 

一預言家，和烏西雅、耶罗包（耶罗波 
安)第二同时 D 

阿波罗 ( ApoUo )150。 

—^太阳神，也是文艺九女神的首領，掌 
管預言。宙斯和勒迖的儿子。 

艾哈格 (基: 以節, Ehud )146。 

—卞雅憫人，基拉的几子，刺杀摩押 
王。 

B 

E 9 路赫 ( Baruch )160 o 

—希伯来作家，耶利米言論的記录者。 

巴兰 （ Ba 】 aam )24 、57、58-59。 

一米甸地方的預言家。 

巴勒 ( Balafc )58、59。 

—西拨的儿子，摩押王,曾利用巴兰反 
对以色列。 

巴拿巴 （Barnabas )173。 

一利未族人，著名的信徙。 


保罗 （ Paul) 33 、 46 、 61 、 62 、欲、 73 、 76 、 
97 、 169-173, 170 ①、 174-176 、 188- 
189 、 210 、 222 、 222(D 、 223 o 

— 相传是耶稣的使徒之一。原名扫 
罗 _ 后改名保罗。 

比拉 (Bela, Belah)145 Q 

一卞雅憫的长子，戶珥的孙,比拉族族 
长。 

比撤列 （ Bezaled)29</ 

—— 犹大部族人 , 烏利的儿子。 

卞雅偶 (Benjainin) ； l45 、 167 。 

—— 雅各和拉結的儿子,比拉的 父亲。 

彼得 (Peter)59 。 

一 -+ 二使徙之一。 

庞迪我 • 彼拉多 （ Pon:+im Pilate)255(, 

—相传公元前后罗馬帝国駐以色列 
(犹太)总督，下令把所謂耶戚 釘在十 
字架上者 o 

波西亚 (Perseus ) 120 。 

——希腊神話人物广宙斯和达那厄的儿 
子。 … 

伯提沙撤纟 Balie3hazzer)l6^o " 

—— 但以理在波斯朝廷的別名。 

C 

参孙 （ Sams<m)29 、 120 、 147 、： L47(D 、 239 。 

一瑀諾的儿子，担任以色列士师 20 年。 

D 


* 本索引所列人物，可能个即的确有其人，因缺乏可靠資料，未及一一考证。 

** 括弧內譯名是〃圣经》所采用的，“基”表示見于基督敎的《圣经*, “天”表示見于 
天主敎的文献。 本书譯名与之不一《 下同， 
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达勒 ( Dara )34 

——疑系 Darda (达大)之誤。 

达买 (基: 撻买， Tahnd )152。 

——基述王亚米忽的儿子 0 
大卫 （ David ) 24、36、45、132、133、138、 
146、147①、148、151、151 ①、171、233 
①、242、249、269。 

——耶西的儿子。以色列部落出身的軍 
事領袖。相传他做的主要事情是征服 
非利士和北征聲都。 

但以理 （ Daniel ) 29、33、39、40、45462- 
肌168、168①、225 0 
— 預言家。 

底拿 ( Dinah ) l 45、： l 45 ①、161。 

一雅各和利亚的女儿。 

E 

IS ( Og )131 0 

— 利乏音巨人族最后一人， 被摩西所 
敗。 

Q 

該隐 ( Cain )48、157。 

——亚当 的儿子 ，亚泊的兄》 

哥利亚 (Goliath )146。 

一非利士 勇士。 

古珊 • 利沙坦（古珊 • 利薩田， Cu»han 
Rhhathaim ) l 46、146 ①、148。 

——米索不达米亚王。 

H 

哈該 ( Haggd )3 ia 68 ①。 

哈那尼 ( Ha 咖 i ))253。 

——耶戶的父亲。 

哈那尼亚(哈那尼睢， Hanamah )37 0 
一押姻的儿子，基遍的假預言家。 

哈各(夏甲， Hagar )34。 

—埃及人，女,撤拉的 奴隶， 后来成为 


亚伯拉罕的妾，生以实馬利。 


加尔克 ( Calcol + )34。 

——瑪曷(謝拉族)的几子，以智想聞。 

+疑系 KalcAol (基: 申各)之誤。 

迦南 ( Canaan ) 131。 

—諾亚的孙,含的)匕子^ 

基遍 ( Gibeon )167。 

——希未族耶利和瑀迦的儿子。 

基甸 （ Gideon )29、35、239。 

―約阿施的儿子，传說娶妻多人，生七 
十子，包括阿比米来。 

基督 ( Chrisi )49,72-74,79,84 ai 3 a 73 
-176 、183、186、192、255、264。 

究皮特 （ Jupiter ) 230。 

一罗馬神話人物，掌管众神的主神，类 
似希腊神話中的宙斯。 

K 

开納格(基 :基 納斯, Kenag )145。 

—— 欧特尼尔的父亲^ 

L 

拉班 (Laban ) 4 3、145。 

——彼土利的儿子，利百加之兄。 

拉結 ( Rachel )144。 

——拉班的女儿，雅各的赛子，生約瑟、 
卞雅腐 。 

勒戾包 (Rohoboam )237® 

——所罗門的儿子,以色列統治者。 

利未 ( Levi ) 80> 140、施①、145> 癸4、 
235'252 0 : 

一雅各和利亚的儿子 
利亚 ( Leah ) 144。 

——拉班的长女。 

路得(科)141 0 
—摩押人，拿頓的蒹子 • 
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M 

馬卡比 (Maccabees) 168,168 ①。 

—— 瑪他提雅的后裔。 

瑪拉基 (Malachi)55、252。 

—十二小預言家之一。名字有‘我的 
使者’之意。 

瑪韋西 l (Manasseli)132、：L37。 

——以色列人十二支派之一的始龃。 . 
瑪拿西 2 (Manaaseh)159-161、245 0 
——以色列国王。 

瑪諾 (ManorfOaV 

-瑣拉的但族人，参孙的父亲 a 

麦基洗德 CMe〗chiaed e k)55、81o 
—耶路撤冷王、祭司。 

弥迦 K 基: 米該雅, Micaiah)36、38。 

一昔拉的儿子，預言家。名字由“誰像 
耶和华”等字拼成。 

■弥迦 2 (Micah)31。 

—十二小預言家之一 _ 

末底改 (Mordecai) 162 0 
摩瑪斯 (Momu8)l&2 0 
—希腊神話人物，嘻笑和戏剧的神，专 
門嘲弄人。 

摩西（\^扣 8 ) 19、21-23、30、31、35-38、 
41-47,51,59-60.63 , 78-80、83、87、 
96,99,100,110,111、113、115、124、 
130-141、1如①、145、146、161, 168- 
172、168①、178,181、189-192> 195、 
205、 208-209 , 228、231-236、233®、 
234①、 237(D、260-261、265、268-270 o 
一以色列人游牧时代領袖，犹太敎創 
立者。 

N 

拿单 （NfaAan)143。 

—一大卫的 儿子， 所罗門的兄弟•‘ 

拿犋 (NahshouU47 a 


―^以色列王，其妹嫁亚论，娶路得为 
妻。 

乃幔 （ Naarpan ) JL 45 0 

——比拉的儿子，卞雅憫的孙。 

那鴻 ( NWmm )38。 

——十二小預言家之一,色列王。 

尼希米 （ Nehemliah ) 30、59、81、140、 
157 U 63-166 U 68 ①。 

—继以斯拉之后被波斯王阿塔薛西斯 
派去耶路撤冷。 

諾亚 ( Noah )57、61、88、98、131。 

—— 亚当十代孙，拉麦的儿子，洪水苊的 
人类始組。 

0 

欧巴底 （ Obadifth ) 39、58、254。 

——名字卽耶和华的僕人之意。十二小 
預言家之一。 

欧尔兰多•弗力欧索 (Orlando Furiose ) 
120。 

—意大利文艺复兴时期詩人阿里奧斯 
托 （Ludovico Ariosto , 1474— 1533) 

的民族长詩中人物。斯宾諾莎把书中 
另一人物罗杰罗騎怪 II 飞经各处事誤 
栽到欧尔兰多身上了 a 

欧特尼尔 (基: 锒陀聶 , Oihnie 〗)146。 

—以色列第一个士师。 

S 

撤加利亚 ( Zeehariah )： L 03。 

—— 十二小預言家之一。 

撖母耳 ( Samuel ) 36 x 45.47-48.98 x 137- 
138a4ia43a43®,147-149a51®, 
152、154、169、206、239、249、251 

-—以色列最后一个士师，以利加拿的 
儿 子。， 

扫罗 ( Saul ) 29、45、48、98、1340)、146— 
148、151、242、249癱 
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-以色列王。 

山格(基:珊迦， Sham 3 ar )：147« 

-亚拿的儿子，士师。 

上帝 （ Elsadai )189 —: L 90。 - 

示剑 ( Schechem) 145 。 

一哈抹的儿子。也是地名，指死海西 
北、約但河以西的地方 6 
示毎 ( Shimei )233 ①。 

* -扫罗族基拉的儿子 o 

所罗巴伯 ( Zembbab e l )164。 

——耶路撤冷王。 

所罗門（8010111 0 11)28、34、42、51、67、75- 
77、80、138、146、147注、148、158、：171、 
205、254、260、262,264、269 o 
一大卫和拔示巴的儿子。以 B 列国 
王 


他瑪 ( Tamar )143、144。' 

——大卫的女儿。‘ 

托拉 (ToIa)147。 

——朴亚的儿子，以色列王,士师。 

W 

威那斯 (Vemw)230。 

一罗麂神話人物，瑪斯的妻子，生伊尼 
斯。 

烏西雅 ( Uzziah )159。 

一以色列王。 

X 

西底家 （ Zedekiah )156、166。 

——原名瑀探雅，約西亚儿子中第三个 
为王者，继約雅近为以色列壬。 

希曼 （ Heman)34 。 

— ••一 謝拉族人，和达大、加尔克是兄弟， 
以智截著称。 

希西家（天;希貝克雅， Hezekiah) 35, 


142。 

一以色列王。 

謝巴加 （ She 3 hbazzar )164 ①。 

所罗巴伯在波斯朝廷的別名 o 

Y 

押杜亚 (Jaddua)163。 

——以利亚实的曾孙,約哈难的儿子，尼 
希米时的祭司。 

押沙龙 (AbsaIoni)87、15：U 

—瑪迦生的、大卫的第三子。 

雅各 ( Jacob ) 45、79、144444①、145①、 
161、176、179、189、：196。 

—亚伯拉罕的孙，以撒的第二个儿子。 
有十二子,为以色列十二支派的祗先。 

亚比西 ( AbUhai )233。 

—大卫的姊姊魯雅的儿子，勇士 * 

亚伯 ( Abel )157。 

——亚当的儿子,該隐的弟弟。 

亚伯当 ( Abdon ) 14 7。 

——以法蓮支派比拉頓人，希拉的儿子 6 

亚伯拉罕 （ Abraham ) 24、34,35,43,54 
①、55、58、；130、1300)、133、189。 

— 以色列人的始祖。 

亚大 ( Addai ， Adah )145 0 

- —卞雅憫长子，比拉的儿子。不同子 
«历代志》，在《民数記》上为亚勒 
( Ard ) 0 

亚当 ( Adatn )42、72、74。 

—— 人类始龃，名卽地生的之义。， 

亚哈 ( Ahab )36、38、49、149。 

—以色列王。 - 

亚哈茲(基 :亚 哈斯, Ahaz )92。 

——以色列王約坦的儿子0斯宾諾莎所 
說的事件发生于亚哈茲死后，希西家 
一度病危时，因而是希西家的事。見 
«以賽亚书》第劝章， 《列王 記》下第 
20寧 ^ - 


292 


神学 政治論 


亚兰 ( Aram )49。 

亚论 ( Aaron )19,96 U 40,235,236>265 c 

- 摩西的哥哥，最高 祭司。 

亚捫 ( Anmum )131。 

——便亚米(罗得的次子)的后裔。 

亚米忽 （ Anunihud )152 0 

——基述王达买的父亲。基述在 黎巴撖 
山之东，西兰的小国^ _ 

亚亲(基 :雅 7 f ， Jac ! Tm )147。 

一据《 士师記》: “以笏(卽本书的“艾哈 
格”。一引用者）死后,……耶和华 
就把他們付与在夏瑣作王的迦南王耶 
宾手中。……他欺压以色列人二十 
年。”（第四章)。因此, Jachin 疑系 
Jabin 之誤 0 

亚撤 ( Asa )253。 

-—以色列分裂后，南部第三位王。 . 

亚薩 （ Asaph )%。 

一 革頓族的利未人。比利家的儿子， 
大卫王三乐师之一。 

亚提撒大 (AtirBa:a) 164。 

——尼希米在波斯朝廷的別名。 

亚希多弗 （AchLopheU Ahithophel ) 
87 0 

-大卫的謀士之一。 

亚希雅 ( Ahiiah )237 ① a ' 

——示罗的 ( Shikmite 〕 預言家就_他 
而言的。埃耳威斯本把 S . 誤为 Shi - 
因而譯文是西洛米蒂奇。 

睚珥 ( Jair )132、147。 

- -瑪拿西的儿子。 

耶佛它 〔 Jephth a h )147 a 

-以色列士师。 

耶哥尼雅 (J echoniah + )166。 

一約雅近（以色列南部国家的王）的 
別名0 

+疑系 Jeconiah 之誤，中間无 h 字。 

耶何耳大 ( Jo ^ ada ， Jphoiada ) 


—以利亚实的儿子。 

耶火兰（基：約兰， Jehoram ) 38、149、 
170 o 

一 約沙法的儿子，以色列南部国家的 
王。在本书第 W 9 頁作約兰，系脫改<» 
耶利米 ( Jeremiah ) 37、39、48、62、80、 
105、114、143、159、166、169、172、1汉、 
180、19：1-192、206、246、261、264。 

——犹太敎早期主要領袖 
耶罗包（基 :耶罗 波安， Jeroboaiu )179, 
237。 

——北部以色列国家第一位王。 

叶式罗 ( JethroM ^ 

—米甸的祭司，女儿西坡拉嫁給摩西。 
伊伯赞 (基: 以比贊， lb 2«0147。 

—伯利恒人，以色列士师。 

伊格朗(基:伊磯怆 I 天: 赫革隆 t Eglon ) 
146 0 

——莫伯(卽孽押)的王。 

伊尼斯 (Aeneas )230。 

——据荷馬詩，是安其西斯 （ AnchUei ) 
和爱神威那斯的儿子。 

伊由拉斯 ( Eolus ， Aeolus )28 o 

——希腊神話人物，风神。希波忒斯的 
儿子。 

以利 ( E 】 i )22、148。 

——亚论的第四个儿子《示罗的大祭司。 

做士师40年。 

以利亚 ( Elijah )40、102。 

——反对以色列王亚哈对巴力的崇拜， 
他被接上天去。名字有耶和华是主的 

以利沙 ( Elisha )38、40、99。 

—■沙法的儿子，以利亚的門人、继承 

- =b£ 

召。 

以理撤 1 (基： 以利亚撒， Eleazar ) 235, 
236、265。 

— 茈伶的第三个儿子，髙級祭司 9 
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以理撒 2 ( Eleazar ) 225。 

——犹太人，在犹太反抗室流息咨王国 
安条卡斯四 Ut (Antiochus Epiphan - 
es ) 时牺牲。 

以利亚实 ( Eliashib )163。 

——耶问 耶大的父亲，祭司长， 

以諾 i ( Enocli )57。 

-預言家。 

以諾 2 ( Enoch )81。 

——疑系 Eno ^ (以挪士）之誤。 «tm 
紀》上說 :“塞 特也生了一个儿子，名叫 
以挪士，那时候人才求吿耶和华的名” 
(第四章第二十六节〕。 

以扫 （ Esau )40。 

—— 以撒的儿子，雅各 的孿生 兄弟。 

以賽亚 （ Isaiah) 24、27、29-31、35、42、 
45、58、75、103、 i 42、143®、 159、172、 
182 0 

——預言家。 

以斯拉 ( Ezm )81> 87、139、140、147①、 
156、157、 16^-167, 168①、243。 

—— 祭司 。 . 

以斯帖 ( Esther )126、164。 

——以色列国皇后的养女。 

以西結 （天： 挨齐基挨尔， Ezekiel ) 27, 
29、33、36、39、45、47、57、62、16( M 61、 
168、172、246、247。 

—布西的儿子。 

約伯 （ Job ) 29、30、49、57、61、103、121、 
X 61 0 

-烏斯人。 

約珥 （ Joel )48 0 

——十二小預言家之一 

約哈难 (Johanan )163 3 

——以利亚实的孙。 

約翰 （ John )99、183、191、192、196、198。 


—— 耶稣 的十二門徒之一。 

約兰 （J ehoram ) i4 9 。 

——亚哈的儿子，北部以色列第九个国 
王。 

約拿 ( Jcmah )47、58、161、171。 

—— 迦特弗人亚米太的儿子，十二小預 
言家之一。 

約瑟 （Jose h )24、29、48、143、144 0 

—— 以色列人十二支派領袖之一，瑪利 
亚的丈夫，和亚西納生瑪拿西、以法 
蓮。 

約沙法 ( Jeho 3 ha r hat )149。 

——耶火兰的父亲，南部以色列王。 

約书亚 （ Joshua) 24、41、42、59、92、101、 
130、135、136、147®、 233®, 235、237 
①、238、251 0 

——嫩的儿子，初称问西阿，摩西給他改 
为这个名字。它的希腊文卽耶穌。 

約西亚 ( Josiah ) 158、160、191。 

——以色列王。 

約雅近 (基: 約雅斤)158。 

——約雅敬的儿子，南部以色列王，被尼 
布甲尼撒擄庄巴比论。 

約雅敬 ( Jehoi a kin )159。 

——继約西亚为王，他順从埃反，废止了 
新立法，恢复巴力崇拜。 

犹大 （ Jndah )59、132、137、143、237。 

——雅各的第四个儿子。和拿順、迦特 
(耶学尼的儿子)同是出埃及时的支派 
的領袖。 

犹大 • 馬卡比 (Judaa Maccabees )157、 
164 0 

—哈斯眞尼族人，耶路撒冷祭司的儿 
子。 

由利西 斯（ Ulysses )145 ①。 

——卽希腊神話中的奧德賽。 



